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Abstract 


This dissertation explored the dimension of Islamic Mysticism 
(tasawwuf) in relation to the effort of environment preservation. The Sufi 
environmental ethics of Ilmu Giri and the Jama'ah Aolia with their 
implementation are explored and served to be the entry point of this discussion. 
This is a field research where the primary sources are data in relation to 1) the 
teaching, 2) the understanding of the teaching, 3) the practice (the praxis side as 
a manifestation of the awareness), 4) the transfer process of values, knowledge, 
skills, and 5) the impact on ecology, social, economy, and pedagogy of the 
Jama'ah. The data were read using sociological approach. Deep interview, 
participatory observation, Focus Group Discussion, and documentation are the 
main technigue in data gathering. The collected data were then-analyzed using a 
technigue of triangulation and comparison. 

This dissertation found that in Eco-sufism-there-is a dynamic process 
within human spiritual leading”to win the natural process for the safety of 
himself and his environment. The self dynamism process in Eco-sufism takes the 
integrative style namely theo-centrical humanistic (al-insani-al-rabbani). Self 
dynamism moves from the egoistic zone. (self-centric) tothe communal zone 
(communalistic) that is togetherness 'in terms of divine, humane, and universe. 
(Ilahiyah, insaniah, and. alamiyah). This means, that human behavior should 
satisfy (approved by. God) “and-orientated towards the safety (islam) to the 
universe that consists-of 1) fellow human (al-nas/mujtama”) and bi'ah (jamadat, 
nabatat, and hayawanat). 

The above conclusion contributes the theoretical discussion on 
environmental ethics. There are, at least, three schools on environmental ethics. 
First, White Jr. (1967), Toynbee (1967), Moncrief (1970), Miller (1972), Ikeda 
(1974), Keith Thomas (1983) stated that environmental crisis is due to the 
worldview of the monotheism religion that claims that universe was made for 
human. Conseguently, human possess unlimited authority and privilege. The 
anthropocentric school can also be traced from the works of Gunn (1969), 
Shepard (1969), and McKinley (1969). Second, ecocentrism believes that God 
cerate human being for the universe. This view is supported by Callicott (1969), 
Leopold (1970), Rolston (1988). They are also supported by activists from 
animal liberation, Singer, Regan, Frankena and Vanderveer (1979), Mies and 
Shiva (1993), Melor (1996), Salleh (1997). Third, Deep Ecology is the group that 
tries to integrate the aspects of religion and environment (eco-spirituality). For 
them, human beings are part of the universe and the Universe is sacred and pure. 
This view is supported by Naes, Berry (1995) in Nasr (1996), Sponsel (1998), 
Tucker & Grim (2001), Mujiyono (2001), Izz Dien (2003), Gottlieb (2006), and 
Tall (2008). 

This dissertation is closer to that of the third view enriched with various 
of findings. The orientation toward self safety can be directed towards more 
positive and better impact to the environment if the ego itself tries to harmonize 
itselfto the God, the fellow human beings, and the universe. 
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Abstrak 


Disertasi ini mengkaji dimensi spiritualitas Islam (tasawuf) kaitannya 
dengan upaya pelestarian lingkungan. Etika lingkungan sufi Jamaah Ilmu Giri 
dan Jamaah Aolia” dan implementasinya dieksplorasi dan dijadikan pintu masuk 
kajian. Disertasi ini termasuk penelitian lapangan (field research) yang sumber 
utamanya adalah data-data yang terkait dengan 1) ajaran 2) pemahahan tentang 
ajaran, 3) amalan (langkah praxis sebagai wujud kesadaran), 3) proses transfer of 
values, knowledge, skills, serta 4) dampak ekologis, sosial, ekonomi, serta 
pedagogis pada jamaah. Data-data tersebut dibaca dengan pendekatan sosiologis. 
Wawancara mendalam, observasi terlibat, Focus Group Discussion, dan 
dokumentasi merupakan teknik utama dalam penggalian data. Data yang 
terkumpul kemudian dianalisis dengan menggunakan teknik triangulasi dan 
komparasi. 

Disertasi menemukan bahwa dalam eko-sufisme terdapat proses yang 
dinamis pada diri manusia yang tujuan akhirnya cenderung memenangkan proses 
alamiah untuk keselamatan diri dan lingkungannya. Proses dinamika diri dalam 
eko-sufisme bercorak integratif, yakni humanistik-teosentris (al-insani al- 
rabbani). Dinamika diri bergeser dari zona yang berpusat pada diri (egoistik) ke 
wilayah zona bersama (komunalistik), yakni kebersamaan secara ilahiyah, 
insaniyah, dan alamiyah. Artinya, prilaku manusia harus memuaskan (mendapat 
ridha) Tuhan dan berorientasi membuat selamat (islam) pada semesta alam, yang 
terdiri 1) manusia lain (al-nas, mujtama') dan bi'ah (jamadat, nabatat, dan 
hayawanat). 

Kesimpulan di atas menambah ramai perdebatan teoritik tentang 
environmental ethics. Paling tidak, telah ada tiga madzhab etika lingkungan. 
Pertama, White Jr. (1967), Toynbee (1967), Monecrief (1970), Miller (1972), 
Ikeda (1974), Keith Thomas (1983) mengatakan bahwa krisis lingkungan 
diakibatkan karena wordview agama monoteis yang mengatakan bahwa alam 
diciptakan manusia. Dengan demikian, manusia mempunyai otoritas yang tidak 
terbatas dan hak istimewa. Madzhab antroposentris juga dapat dilacak pada 
Gunn (1969), Shepard (1969) dan McKinley (1969). Kedua, ecocentrism 
mengatakan bahwa Tuhan menciptakan manusia untuk alam semesta. Pendapat 
ini diusung Callicott (1969), Leopold (1970), Rolston (1988). Mereka disupport 
oleh aktivis hak-hak hewan (animal liberation Singer, Regan, Frankena and 
VanderVeer (1979), Mies and Shiva (1993), Melor, (1996), Salleh (1997). Ketiga, 
Deep Ecology yakni kelompok yang mencoba memadukan aspek spiritualitas 
agama dengan lingkungan (eco-spirituality). Bagi mereka, manusia bagian dari 
alam dan alam adalah suci dan sakral, seperti Naes, Berry (1995) dalam Nasr 
(1996), Sponsel (1998), Tucker & Grim (2001), Mujiyono (2002), Izz Dien 
(2003), Gottlieb (2006), Tal (2008). 

Disertasi ini lebih dekat dengan pendapat ketiga dengan beberapa variasi 
temuan. Orientasi pada keselamatan diri dapat diarahkan secara lebih positif dan 
berdampak baik pada lingkungan, jika diri/ego tersebut mencoba 
mengharmonikan diri pada ilahi, sesama, dan alam semesta. 


KATA PENGANTAR 


Al-hamd Ii Allah rabb kulla syay”, wa-rabb Ii al- “alamin. Seluruh puja dan 
pujiku kuhaturkan padaMu, wahai pengobar rasa rindu. Pelita jiwa yang asyig 
makhsyug dalam keheningan malam. Wa-sallallahu “ala habibina Muhammad, 


asyraf al-anbiya'. 


Disertasi ini berjudul Eco-Sufisme di Indonesia YStudi-tentang Ajaran, 
Amalan, dan Dampak pada Jamaah Ilmu Giri Bantul & Jamaah Aolia' Panggang 
Jogjakarta) merupakan salah satu tugas akhir dari-Program Doktor (S.3) Sekolah 
Pasca Sarjana Universitas Islam Negeri (UIN)-Syarif Hidayatullah Jakarta. 
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lingkungan global yang. terjadi. pada akhir-akhir ini. Di sisi lain, agama justru 
dituduh oleh kelompok-eko-sentris radikal yang mengatakan bahwa kerusakan 


lingkungan disebabkan karena ajaran-ajaran agama. 


Ajaran «agama bersifat elusif dan simbolik yang dapat dipahami secara 
kurang «tepat oleh penganutnya yang menyebabkan ajaran-ajaran itu kurang 
membumi dan terkesan kurang ramah terhadap lingkungan. Ilmu Giri Imogiri 
Bantul dan. Jamaah Aolia” Panggang dijadikan pintu masuk dalam mengarungi 


diskursus etika lingkungan (environmental ethics). 
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Jazakumullah ahsan al-Jaza”. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 


A. Latar Belakang Masalah 


Secara kategoris, alam —yang menjadi produk Tuhan— dapat dipilah 
menjadi dua, yakni makhluk hidup dan benda-benda mati. Keduanya diciptakan 
saling berinteraksi untuk melengkapi satu sama yangain. Kualitas kehidupan 
menjadi terwujud dan niscaya, ketika terjadi interaksi-positif antar makhluk. 

Kehidupan manusia sebagai makhluk « hidup “terus berkembang. 
Perkembangan ini dikemudian hari berimplikasi pada kualitas interaksi dengan 
makhluk-makhluk lain.-McElroy- dalam. tulisannya tentang evolusi bumi dan 
peran manusia menyatakan bahwa manusia —sebagai salah satu penghuni bumi 
yang dalam perkembangan revolusi industrinya— telah merusak planet ini.' 

Krisis lingkungan . telah terjadi di berbagai belahan bumi. Melihat 
kenyataan ini, MeKibben berteriak keras dalam tulisannya yang berjudul The end 
of nature! (Kiamat !). Tulisan tersebut juga dikutip Grim dan Tucker dalam 
Jurnal. Daedalus” Teriakan dalam bentuk karya ini merupakan wujud 
keprihatinannya pada fenomena krisis lingkungan global. Hal senada juga 
dikatakan oleh Hardin dalam Neves-Graga dengan istilah “tragedy of the 


common”? Keprihatinan yang sama juga terlontar dari Swimme." 


| McElroy menyebut kerusakan bumi ini di antaranya adalah pemanasan suhu bumi, 
pengurasan sumber dayanya, pencemaran tanah, air, dan udaranya. “Human radically altered the 
nature of the planet —waring its climate, depleting its resources, polluting its soil, water, and 
air”. Tucker and Grim, “Introduction: The Emerging Alliance World Religions and Ecology”, 
Daedalus. 130, 4, (2001): 2. 


? Mary Evelyn Tucker and John A. Grim, “Introduction”: 1: Lihat juga Bill McKibben, The 
End of Nature (New York: Random House, 1989, 2" New York: Ancor Books, 1999). 


? Katja Neves-Graga, “Revisiting the Tragedy of the Commons: Ecological Dilemmas of 
Whale Watching in the Azores”, Human Organization, 63, 3, (2004): 289. 
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Data-data kerusakan alam global yang menjadikan “kiamat” sebagaimana 
diungkapkan McKibben juga terekam dalam laporan dua puluh tahunan terakhir 
State of the World oleh The Worldwacht Institute menyimpulkan bahwa telah 
terjadi kerusakan yang sangat memprihatinkan.” 

Dalam konteks Indonesia, kerusakan ekologis akumulatiff pada dua dekade 
terakhir ini telah memberikan sinyal sangat kritis. Laporan Walhi misalnya 
menyebutkan bahwa kerusakan lingkungan antara tahun 1998 sampai 
pertengahan tahun 2003 tercatat telah terjadi 647 bencana di Indonesia yang 
menelan korban 2.022 orang. Sebagian besar bencana yang terjadi (85”0) adalah 
banjir dan tanah longsor. Banjir terjadi secara berulang-ulang dalam skala besar 
di 302 lokasi dengan 1.066 jiwa, longsor terjadi. di 245 lokasi dengan korban 
sebanyak 645 jiwa." Laporan serupa dapat-dijumpai pada catatan Bakornas 
sebagaimana dikutip Kompas." 

Lebih mengkhawatirkan lagi, ketika FAO, badan internasional yang 
menangani masalah pangan, menyuguhkan data laju kerusakan hutan di Indonesia 
tahun 2000-2005 yang merupakan laju kerusakan tercepat dan terparah di dunia. 
Dikatakan bahwa-setiap-tahun rata-rata 1.871 juta hektar hutan (dua persen dari 


luas hutan) hancur“ Kenyataan ini menjadikan Indonesia masuk dalam Guinnes 


“ Lihat Brian Swimme, “The Cosmic Creation”, dalam Mary Heather McKinnon and Mony 
Mcintyre (Ed.), Reading in Ecology and Feminist Theology (Kansas City, MO: Sheed and Ward, 
1995). 


5 The Worldwatch Institute, State of the World 2001 (New York: Norton, 2001), 190. 
Lihat juga Mary Evelyn Tucker and John A. Grim, “Introduction”, 5. 


8 Sudarsono, Bumiku Semakin Panas (Jogjakarta: PPLHRJ, 2008), 471-480. 


7 Lihat juga Hadi S. Ali Kodra, “Kapasitas Pengelolaan SDA dan Lingkungan Hidup”, 
Diktat Seminar Kajian Islam Komprehensif (Jakarta: Pascasarjana UIN Jakarta, 2007), 45. 
Sudarsono, Menuju Kemapanan Lingkungan Hidup Regional Jawa (Jogjakarta: PPLHRJ, 2007), 
129. 


Catatan Bakornas (Badan Koordinasi Nasional) menunjukkan bahwa dalam kurun waktu 
lima tahun (1998-2004) telah terjadi 1.150 kali bencana ekologis dengan korban 9.900 jiwa dan 
kerugian material sebesar Rp. 5,922 triliyun. Banjir menduduki peringkat pertama bencana 
dengan jumlah kejadian 402 kali dengan korban meninggal sebanyak 1.144 jiwa, kemudian tanah 
longsor dengan 294 kasus dengan jumlah korban meninggal sebanyak 747 jiwa serta kerugian 
material sebanyak 21,44 milyar, kemudian disusul dengan kebakaran hutan sebanyak 133 kali 
dengan 44 korban meninggal dengan kerugian materi sebanyak 137,25 milyar. Lihat Kompas, 26 
Maret 2010. 
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World Record mencatat Indonesia sebagai “Negara penghancur hutan tercepat 
tahun 2008”. Dua persen dari total hutan atau 1.871 juta hektar, atau rata-rata 51 
kilometer hutan rusak antara tahun 2000-2005 setiap tahun.” 

Bagi Contanza et. al., Hamilton, dan Ozkaynak et. al. dalam Konchak dan 
Pascual,! persoalan kerusakan lingkungan secara global maupun lokal 
disebabkan karena perilaku ekonomi manusia yang serakah.'' Pendapat ini 
diperkuat oleh Enoch yang menunjukkan bahwa 706 respondennya mengatakan 
bahwa kegiatan industri tidak memiliki tanggungjawab sosial. Kegiatan industri 
juga kurang mempertimbangkan keseimbangan antara aspek keuntungan yang 
diperoleh perusahaan dengan aspek kepentingan publik, termasuk di dalamnya 
masalah kerusakan lingkungan. Tanggung jawab. sosial perusahaan atau 
Corporate social responbility/CSR-dipandang sebagai alat untuk melakukan 
hegemoni produksi.” Sementara“ itu» Duray'' menunjukkan bahwa faktor 
keuntungan ekonomi dan materi memiliki dampak secara langsung terhadap 
kualitas kesadaran berlingkungan. 

Paralel dengan. dua. pernyataan di- atas, Evanoff mengatakan bahwa 


kerusakan lingkungan-terjadi karena ketidakseimbangan antara diri (self), 


"Sudarsono, Menuju, 129. Lihat juga Budi Priyanto, Hukum kehutanan dan Sumber Daya 
Alam (Bogor: Lembaga Hukum dan Pengawas Kehutanan dan Lingkungan/LHPKL, TT), 7, Lihat 
juga Hadi S. Ali Kodra, “Kapasitas”, 45. 


10 William Konchak and Unai Pascual, “Converging Paradigm fo a Co-evalutionary 
Enveronmrntal-Limit Discourse”, Environmental Economy and Policy Research, 14, (2005): 3. 


1 Bandingkan dengan pernyataan Gillian Rice (2006) yang mengatakan bahwa sikap 
terhadap lingkungan didasarkan pada nilai-nilai yang diyakini. Sekalipun penemuannya di Mesir 
justru paradoks dengan temuan tersebut, yang mengatakan bahwa gerakan pro-lingkungan di 
Mesir tidak dibentuk oleh syariat Islam, sekalipun Islam memiliki konsen terhadap polusi, 
kesehatan publik, manajemen sumber daya alam dan nilai-nilai (etika) lingkungan. Namun, 
Ajaran Islam yang konsen terhadap lingkungan hampir tidak pernah digaungkan di Mesir. 
Pendapat ini palarel dengan Hamed (2005) pada tulisannya yang berjudul “Egypt”, dalam R. C. 
Foltz (Ed.), Environmentalism in the Muslim World (NY: Novan Science Publishers, 2005): 45- 
61 dan M. Izz Dien (2003) dalam tulisannya yang berjudul “Islam and Environment: Theory and 
Practies”, dalam R. C. Foltz (Ed.), Environmentalism, 107-120. Lihat Gillian Rice, “Pro- 
environmental Behavior in Egypt: Is there a Role for Islamic Environmental Ethics”, Journal 
Business Ethics. Spinger, 65, (2006): 375, 387. 


12 Simon Enoch, “A Greening Potemkin Village? Corporate Social Responbility and the 
Limit of Growth”, dalam Capitalism, Nature, Socialism. 18, 2, (2007): 79, 89. 
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kepentingan publik (society), dan hak hidup lingkungan (nature). Nafsu yang 
dominan pada diri manusia akan memacu hasrat (desire, for self-interest) 
kepemilikan yang lebih besar, yang pada saatnya akan mengesampingkan 
pentingnya kelestarian lingkungan. 

Krisis lingkungan terjadi karena manusia jauh dari Tuhan. Manusia dikuasai 
oleh ego (nafsu) yang serakah dan jauh dengan ajaran moral Tuhan. Dalam 
bahasa lain, krisis lingkungan disebabkan karena manusia tidak memiliki etika 
dalam berinteraksi dengan makhluk Tuhan yang lain. 

Perbincangan masalah kerusakan lingkungan memunculkan respon serius di 
kalangan masyarakat dunia, termasuk akademisi. Respon. tersebut memunculkan 
perbedaan pandangan yang selanjutnya melahirkan paradigma/mazhab pemikiran 
tentang etika lingkungan. Mazhab-etika lingkungan pada fase awal masih 
menganut terjebak pada paham shallow ecology (ekologi dangkal) yang hanya 
melihat hubungan timbal. balik- antar makhluk, hingga akhirnya Naess 
menawarkan deep -ecology. sebagai alternatif etika lingkungan yang 
komprehensif. 

Selain 'itu,“beberapa tokoh di bawah ini mencoba menggali tradisi dan 
kearifan yang berbasis ajaran agama untuk keperluan penanganan krisis 
lingkungan. Sejak isu krisis lingkungan ini bergulir, agama-agama besar dunia 
mencoba menggali kembali konsep-konsep lingkungan yang “terkubur lumpur”, 
serta menginterpretasikan kembali teks kitab suci dalam rangka ikut memberikan 


kontribusi pada problem ini. Di antara para pakar yang telah memberikan 


B Guentin M. Duroy, “The Determinas of Environmental Awareness and Behavior”. 
Rinsselaer. 0501. (2005): 19. 


4 Richard Evanoff, dalam “Renconciling Self, Society, Nature in Environmental Ethics”, 
Capitalism, Natural, Socialism, 16, 7, (2005): 107-108. Sudarsono, Menuju, 154. 


$ Sejak Deklarasi Stockholm Juni 1972, agama-agama (terutama Kristen) besar dunia 
berusaha mengarahkan usahanya untuk membantu memecahkan masalah ekologi. Secara 
berututan kegiatan agama dan lingkungan sebagai berikut: 1972 (Stockholm) Conference on 
Environment and Development, gereja-gereja mulai menyusun tantangan lingkungan, 1975 
(Nairobi) World Council Churches (WCC) meletakdasarkan “just participatory”, 1979 
(Massachusetts) Conference Faith, Science, and the Future, 1983 (Vancouver) Conference 
Justice, Peace, and the Integrity of Creation, 1991 (Canberra) Holy Spirit Renewing the Whole of' 
Creation. 
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kontribusi terkait dengan penggalian konsep-konsep agama yang ramah terhadap 
lingkungan para abad ini di antaranya adalah Nasr, Sponsel,'"' Gottlieb," Nir," 
Tucker and Grim,” Warner.” Dari usaha mereka, belakangan ini dijumpai 
beberapa istilah seperti spiritual ecology,”' ecological spirituality,” greening 
religion,” green spirituality.” 

Dimensi mistik dalam Islam (Sufisme) menjadi tema menarik dalam kajian 
ini. Ada beberapa hal yang penting dalam Sufisme kaitannya dengan pelestarian 
lingkungan. Pertama, dalam Sufisme terdapat metode yang dianggap efektif 
untuk mentransformasikan kualitas ruhani. Kedua, kebenaran pengetahuan 
Sufisme tidak hanya bertumpu pada hal-hal yang, secara. fisik (material) dan 
masuk akal (rasional), tetapi juga mengakui kebenaran. metafisik. Kedua faktor 
ini menjadi signifikan dalam penyusunan “etika lingkungan dan proses 


peningkatan kesadaran berlingkungan:-Hal ini selaras dengan Brown,” yang 


19 Leslie E. Sponsel.and. Poranee Natadecha-Sponsel, "Buddhism, Ecology and Forests in 
Thailand," in John Dargavel, Kay. Dixon, and Noel Semple (Ed.), Changing Tropical Forests: 
Historical Perspectives. on “Today's Challenges in Asia, Australia, and Oceania, (Canberra, 
Australia: Centre for Resource and Environmental Studies, 1998), 305-325. 


M7 Roger Gottlieb, A Greener Faith: Religious Environmentalism and Our Planet's Future 
(New York: Oxford, 2006), 215. Lihat juga Daniel Cowdin, “Environmental Ethics” Theological 
Studies:-69, (2008): 164-165. 


8 David Nir, “A Critical Examination of the Jewish Environmental Law of Bal Tashchit: 
Do Not Destroy”, dalam Georgetown International Law Review, 18, 2, (2006): 335-352. 


'? Mary Evelyn Tucker and John A. Grim, “Introduction, 1-22. 


20 Keith Dauglass Warner, “The Greening of American Catholicism: Identity, Conversion, 
and Continuity”, dalam Religion and American Culture: A Journal of Interpretation, 18, 1, 
(2008): 113-142. 


2 Istilah spiritual ecology digunakan oleh Carol Merchant dalam sub bagian dari 
tulisannya yang berjudul Radical Ecology (New York: Routledge, Cahapman & Hill Inc, 1992), 
juga Sarah McFarland Taylor, Green Sisters: A Spiritual Ecology (New York: Harvard University 
Press, 2008). 


2 Istilah ini digunakan oleh Walter B Gullick “The Bible and Ecological Spirituality” 
dalam Theology Today, 48, 2, (1991). 


2 Istilah greening religion dikenalkan oleh Keith Dauglass Warner, dalam “The Greening”, 
113. 


2 Istilah yang digunakan judul buku oleh Rosa Romani, Green Spirituality: Magic in the 
Midst of Life (New York: Green Magic, 2004). 


? Sebagaimana pernyataannya, “...all of society's institution — from organized religion to 
corporation — have a role play. That religions have a role to play along with other institutions and 
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mengatakan bahwa upaya memerankan kembali spiritualitas dalam agama-agama 
menjadi hal yang sangat dan mendesak. 

Dalam Islam, terdapat konsep tentang kehidupan, alam semesta,” dan 
hubungan antar makhluk. Konsep-konsep ini dapat dijadikan dasar pijakan 
penyusunan etika lingkungan yang lebih ramah. Konsep-konsep tersebut telah 
lama dibahas oleh para pakar, termasuk para Sufi. ” Konsep tentang kehidupan 
dalam Sufisme mencakup pembahasan yang amat krusial, yakni peran manusia 
sebagai khalifah (wakil) Tuhan. Dalam perannya, khalifah Allah adalah 
pemakmur bumi dan penjaga ekosistem. 

Kasus menarik yang perlu dikaji lebih lanjut adalah-fenomena Jamaah Ilmu 
Giri dan Jamaah Aolia”. Ajaran-ajaran Sufi, dipahami dan dipraktikkan oleh 
kedua Jamaah ini dengan-nuansa yang khas. dan unik. Kegiatan bersufi pada 
kedua jamaah ini secara signifikan -dapat membangkitkan kegiatan eko- 


konservasi dan kesadaran. berlingkungan. Lebih dari 50 hektar lahan di sekitar 


academic disciplines is also premise of this issue” Lester R. Brown, “Challenges of the New 
Century”, dalam The Worldwatch Institute, State of the World 2000 (New York: Norton, 2000), 
20. 


?0 “Alam didefinisikan sebagai “segala sesuatu selain Allah” (ina siwa Allah). Lihat Syihab 
al-Din Mahmud ibn “Abdullah al-Husayni al-Alusi, Ruh al-Ma'ani fi Tafsir al-Gur'an al-Azim wa 
Sab'u al-Ma'ani, Juz 12, ondise Maktabah Syamilah (CD-ROM), 482: Lihat juga Abu Hayyan 
Muhammad-ibn Yusuf ibn “Ali ibn Yusuf ibn Hayyan, Bahr al-Muhit, Juz 9 ondisc Maktabah 
Syamilah (CD-ROM), 494. Lihat juga Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb, Juz 1 ondisc 
Maktabah Syamilah (CD-ROM), 162. Lihat juga Ibrahim ibn “Umar ibn Hasan al-Ribat ibn “Ali 
ibn Abi Bakar-al-Biga'i, Nazm al-Dirar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar. Juz 3 ondisc Maktabah 
Shamilah (CD-ROM), 32. 


2 Kata al-mawjud dan al-wujud memiliki makna yang beragam. Al-mawjiud dapat 
dipahami sebagai ciptaan (al-khalg), yang ada (al-ka'in), yang mungkin ada (al-mumkin al- 
wujud), bayangan Tuhan (zill Allah), keadaan-keadaan (al-syay'un), sesuatu selain Allah (ma 
siwa Allah), sesuatu yang nyata (ta'yinat), sesuatu yang baru (al-haditsah), cahaya tambahan (nur 
al-idafi), dan ciptaan (al-makhlug). Lihat Nuruddin al-Raniry, Khil al-Zill (Banda Aceh: Koleksi 
Museum NAD, TT), 3-4, Lihat juga Sangidu, Wachdatul Wujud (Jogjakarta: Gama Media, 2003), 
39. Dalam tradisi sufi, paling tidak ada dua mazhab besar tentang alam. Pertama, kelompok yang 
mengatakan bahwa Tuhan dan alam adalah satu realitas. Pendapat ini seperti tampak pada 
Suhrawardi (w.1191 M), Ibn “Arabi (w.1240 M), al-Jili (w.1421 M). Kedua, kelompok yang 
mengatakan bahwa antara Tuhan dan alam adalah dua realitas sebagaimana tampak pada 
pendapat al-Ghazali (w.1111 M) dan al-Jilani (w.1166 M). Suhrawardi, Majmu' al-Attar 
(Teheran: IIA, 1977), Ibn “Arabi, al-Futuhat al-Makkiyah, Jilid 2 (Kairo: Dar al-Kutub al- 
“Arabiyah al-Kubra, 1329/1911. Dicetak ulang di Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 516. Kautsar Azhari 
Noer, Ibn al-“Arabi, Wahdat al-Wujiid dalam Perdebatan (Jakarta: Paramadina, 1995), 34-35, 36. 
al-Ghazali, Ihya? Ulum al-Din (Teheran: Jibi, 1975). Lihat juga al-Ghazali, Mizan al-“Amal 
(Gahirah: Dar al-Ma'arif, 1964). 
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Ilmu Giri dan sekitar 70 hektar lahan tandus gundul-gersang berkapur berhasil 
dihijaukan oleh kedua jamaah ini. 

Melalui kegiatan Sufi, kedua Jamaah melakukan refleksi atas realitas alam 
(kosmos) dan relasinya dengan Allah. Pemahaman konsep tentang kehidupan dan 
ritual Sufisme ditransformasikan dalam akhlak (etika lingkungan) dalam rangka 
eko-konservasi. Fenomena ini menarik untuk diteliti dan dikembangkan sebagai 


model alternatif penyadaran pada masyarakat terhadap masalah lingkungan. 


B. Penjelasan Konsep Kunci 

Ada konsep penting dalam kajian ini, yakni Eko-sufisme. Walaupun secara 
rinci konsep ini dijelaskan pada beberapa bagian di bab-2. Namun, untuk 
keperluan agar memudahkan para pembaca, perlu diuraikan intinya pada bagian 
ini. 

Saat membahas pengertian Eko-sufisme secara terpisah (Eko dan Sufisme), 
kita bisa ditemukan definisi yang berbeda-beda. Pada tulisan ini, eko (eco) yang 
berarti lingkungan. Walau.pada beberapa kamus, kata ini berarti habitat, rumah, 
atau kampung. 

Demikian juga, kita dapat menemukan puluhan definisi tentang Sufisme. 
Dalam-tulisan ini, Sufisme dipahami sebagai proses KIM, yakni Kuras (takhallI7, 
Isi (tahallf),dan Mancwar (tajal!/1). KIM adalah proses menguras sifat-sifat buruk 
pada diri manusia, kemudian mengisinya dengan sifat-sifat baik, lalu 
mempraktikkan atau mengaplikasikannya. Praktik dan aplikasi perbuatan baik ini 
diharapkan dapat memberikan kontribusi (mancw/ar) pada siapapun, termasuk 
pelaku dan semesta alam. 

Paling tidak ada dua hal penting pada Eko-sufisme. Pertama, Eko-sufisme 
adalah etika/akhlak berlingkungan yang dibangun melalui kearifan Sufisme 
dengan menggunakan pola KIM. Pemahaman, pengetahuan (ma'rifat) serta cinta 
(nahabbah) pada Tuhan dan alam serta relasinya —yang selama ini menjadi 
pembahasan para Sufi— sangat potensial dijadikan dasar penyusunan etika 
lingkungan Eko-sufisme. Kedua, Eko-sufisme juga berarti bersufi atau belajar 


tentang kearifan melalui media lingkungan. Dalam prosesnya, seseorang dapat 
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belajar kearifan dari ciptaan Allah, sekalipun itu adalah batu, tisu, tumbuhan, 
bahkan hewan. Misalnya, seseorang dapat belajar dari pohon pisang yang belum 


mau mati sebelum berbuah, dan seterusnya. 


C. Rumusan Masalah 

Adapun masalah pokok penelitian dalam disertasi ini adalah sebagai 
berikut: Bagaimana konsep Eko-sufisme Jamaah Ilmu Giri dan Jamaah Aolia' 
Panggang serta dampak sosial, ekonomi, pendidikan, dan konservasi lingkungan 
pada kedua jamaah tersebut ? Dari masalah pokok tersebut dapat dijabarkan 
menjadi masalah turunan, 1) bagaimana corak konsep Eko-sufisme pada Jamaah 
Ilmu Giri dan Jamaah Aolia” Panggang tersebut terkait dengan'relasi antar wujud 
? 2) bagaimana konsep relasi wujud tersebut, dipahami dan diimplementasikan 
pada tataran praksis oleh kedua jamaah tersebut? 3) bagaimana dampak sosial, 
ekonomi, pendidikan, dan eko-konservasi pada kedua jamaah tersebut dan bagi 
masyarakat sekitar ? serta 4) apa kontribusi Eko-sufisme kedua Jamaah tersebut 


dalam program preservasi alam-global ? 


D. Tujuan Penelitian 

Penelitian. ini, dimaksudkan -untuk menjelaskan dan melakukan analisis 
konsep Eko-sufisme Jamaah Ilmu Giri Imogiri dan Jamaah Aolia' Panggang 
Jogjakarta baik yang terkait dengan konsep kehidupan, implementasi, dan 
dampaknya pada relasi harmonis antara Tuhan, manusia, serta alam. Karena itu, 
data-data empirik dari lapangan menjadi urgen untuk ditampilkan. 

Di samping itu, penelitian ini juga dimaksudkan untuk membuat gambaran 
secara menyeluruh berkaitan dengan langkah-langkah praksis dalam kegiatan 
berlingkungan berbasis Eko-sufisme di kedua Jamaah (Ilmu Giri dan Jamaah 


Aolia”) sebagai kasus atau pintu masuk kajian. 


E. Signifikansi dan Manfaat Penelitian 

Mengacu pada rumusan masalah dan tujuan penelitian sebagaimana 
tersebut di atas, bahwa penelitian Eko-sufisme ini penting dilakukan karena 
adanya keperluan yang mendesak untuk merumuskan konsep etika lingkungan 


baru berbasis Sufisme yang di dalamnya secara komprehensif melihat masalah 
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lingkungan melalui kacamata spiritual dan implementasinya dalam mengatasi 
krisis lingkungan sebagai model alternatif dalam eko-konservasi. Konsep Etika 
Lingkungan Sufi dan implementasinya ini diharapkan dapat menghambat laju 
kerusakan lingkungan yang semakin parah. 

Paling tidak ada dua manfaat dari penelitian ini. Pertama, melalui pintu 
masuk kajian terhadap Jamaah Ilmu Giri Imogiri dan Jamaah Aolia' Panggang 
Jogjakarta sebagai studi kasus, secara teoritis penelitian ini dapat memberikan 
perspektif dan konstruk teori alternatif, terutama perspektif Eko-sufisme dalam 
rangka eko-konservasi serta dampak-dampaknya pada-aspek “sosial, ekonomi, 
pendidikan, dan ekologi pada masyarakat sekitar.« Diskursus teoritik ini hingga 
kini masih ramai dibicarakan oleh akademisi terutama masyarakat ekologi. 

Kedua, secara praktis, formulasi konseptual dari kearifan lingkungan sufi 
dapat digunakan sebagai landasan penyusunan model alternatif eco-healing 
berbasis spiritual sufi atas “kerusakan lingkungan global khususnya di wilayah 


Indonesia yang hingga. saat.ini kerusakan lingkungan semakin memprihatinkan. 


F. Tinjauan Pustaka 

Walau masih. tergolong baru,-isu tentang environmental ethics menjadi 
perbebatan-ramai di Barat walau agak sayup-sayup di dunia Islam kontemporer. 
Banyak tulisan yang terkait dengan isu ini, meski sebagian tulisan dan pemikiran 
telah disebut pada kerangka teori. 

Diketahui bahwa awal kontroversi yang kemudian melahirkan perdebatan 
yang hingga kini belum usai adalah tulisan White Jr. menyimpulkan bahwa 
kerusakan alam semesta adalah karena pandangan dunia Antropo-sentris. 
Baginya, Bible memberikan peluang untuk pemahaman yang Antropo-sentris. 
Pandangan Antropo-sentris ada pada Gunn mengatakan, bahwa alam diciptakan 
untuk manusia. Walaupun sebenarnya ada kesalahan berfikir White Jr. yang 
mengatakan Antropo-sentris berakar pada kitab agama-agama Semitik. White Jr. 


tidak menampilkan ayat-ayat lain yang ramah terhadap lingkungan. Berbeda 
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dengan Gunn yang Gunn lebih dominan menggunakan logika rasional yang 
dibangun dari filsafat materialisme dan teori evolusi Darwin. “ 

Adapun penelitian yang terkait dengan ecological ethics sebagaimana 
ditulis Dien dalam "Islamic Environmental Ethic, Law, and Society” lebih fokus 
mengkai realitas alam dan hukum Islam (figh). Baginya, syariah adalah sumber 
mata air. Hukum yang bersumber pada syariah diibaratkan seperti mata air yang 
dapat selalu menghidupi keadaan di sekitarnya. Tidak ada syariat Islam yang 
mengajak untuk menciderai apapun yang ada di alam ini.” 

Sementara itu tulisan Warner dalam “The Greening of American 
Catholicism: Identity, Convertion, and Continuity”. dalam Religion and 
American Culture: A Journal of Interpretation meneliti upaya-upaya Gereja 
Katholik Amerika dalam melakukan -reinterpretasi terhadap ajaran agama 
(keimanan) dan implementasinya: terkait. dengan etika lingkungan melalui 
penguatan jatidiri dan gerakan misionaris. Artikel ini juga menganalisis dinamika 
kultural proses greening terhadap ajaran agama. Beberapa kegiatan peduli 
lingkungan dijadikan “data »penting bagi- Warner dalam tulisannya ini. Di 
antaranya adalah menyediakan dana untuk kegiatan "Renewing the Earth: 
Environmental Justice Program”, Program Tripartit yang terkait dengan 1) 
jamaah, 2) institusi, 3) pengembangan kepedulian pada topik-topik lingkungan 
baik pada skala lokal maupun regional.” 

Taylor dalam Green Sisters, A Spiritual Ecology menulis tentang aktivitas 
biarawati terkait dengan upaya menyehatkan bumi sebagai salah satu “bentuk 
baru” ketaatan beragama. Beberapa kegiatan penyehatan bumi yang dilakukan 
oleh biarawati adalah membuat community-suppored organic garden, 


pembangunan rumah dengan bahan yang dapat diperbaharui, mengadopsi konsep 


2 Lynn White, “The Historical Roots of Our Ecological Crisis”, Science, 155, 3767, 
(1967): 1203 — 1207. 


2? Mawil Izz Dien, “Islamic Environmental Ethics, Law, and Society”, dalam 
http://www.hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.htm, (Diakses, 28 Mei 2008). 


3 Keith Dauglass Warner, “The Greening of American Catholicism: Identity, Convertion, 
and Continuity”, dalam Religion and American Culture: A Journal of Interpretation, 18, 1, 
(2008): 113-142. 
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green technology untuk komposing toilet, solar panels, lampu pijar, dan lain-lain. 
Buku ini menganalisis praktik dan pengalaman perempuan yang hidup dengan 
memadukan antara agama dan ekologi, orthodoxy and activism serta teologi 
tradisional dan ”nafsu” untuk menyelamatkan bumi.” 

Tulisan Cowdin berjudul “Environmental Ethics”, dalam Theological 
Studies, membahas tentang etika lingkungan dalam Kristen. Dalam hal ini dia 
menyebutkan tiga model pendekatan yang dilakukan researcher sebelumnya 
terkait dengan etika lingkungan Kristen. Hollenbach yang-mengfokuskan kajian 
tentang isu lingkungan sebagai area aplikasi etika sosial. ” 

Lain halnya dengan Saniotis yang menulis “Enchanted Landscape: Senuous 
Awareness as Mystical Practice among Sufis “in North India”, dalam The 
Australian Journal of Anthropology. Tulisan ini mengeksplorasi dan menganalisis 
keterkaitan antara tempat yang dikeramatkan dengan kesadaran mistis sufi di 
India Utara. Tulisan ini mengambil pintu masuk tempat suci sufi Nizamuddin 
Auliya (1243-1325)x Konsep-konsep seperti dargah, jinn, magbool jaali, barkah, 
tabarruk, munajat dieksporasi dari perspektif sensuous awarenees (kesadaran 
indrawi) sufistik: 

Tal dalam “Enduring Technological optimism: Zionism's Environmental 
Ethic and its Influence on Israel”s Environmental History”, dalam Enveronmental 
History menulis tentang nilai-nilai Zionisme tentang lingkungan. Dalam konsep 
Zionis terdapat lahan bebas yang secara tradisi menjadi kewajiban untuk 
dilestarikan. Namun, seiring dengan perkembangan jaman, lahan milik bersama 


sebagai “open space” semakin tergerus dan jumlahnya kian menyempit.” 


4 Lihat Sarah McFarland Taylor, Green Sisters: A Spiritual Ecology (Harvard: Harvard 
University Press, 2008), lihat juga http://www.hup.harvard.edu/catalog/T AYGRE.html (Diakses, 
8 Juni 2008). 


2 Daniel Cowdin, “Environmental Ethic”, dalam Teological Studies, 69, (2008): 164-184. 


3 Athur Sanionis, “Enchanted Landscape: Senuous Awareness as Mystical Practice among 
Sufis in North India”, dalam The Australian Journal of Anthropology, 19, 1, (2008): 17-26. 


# Alon Tal, "Enduring Technological optimism: Zionism's Environmental Ethic and its 
Influence on Israel”s Environmental History”, dalam Enveronmental History, 13, 2, (2008): 275- 
305. 
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Tulisan Rice “Pro-environmental Behavior in Egypt: Is there a Role for 
Islamic Environmental Ethics ?” dalam Journal of Business Ethics melakukan 
analisis prilaku pro lingkungan di Kairo, Mesir. Dalam tulisannya, Rice mencari 
kaitan antara prilaku pro lingkungan dengan variabel demografi (tingkat 
pendidikan, gender, pekerjaan, jumlah keluarga), kepercayaan, nilai-nilai, dan 
tingkat keberagamaan. Kesimpulan yang diperoleh Rice senada dengan Hamid 
yang mengatakan bahwa terdapat hubungan yang jelas-antara.religiusitas dengan 
prilaku berlingkungan, atau dengan kata lain bahwa gerakan lingkungan di Mesir 
tidak dibentuk dari etika lingkungan syari'ah.” 

Sedangkan Khisty dalam “Meditation on System. Thinking, - Spiritual 
Systems, and Deep Ecology” yang dimuat dalam-Spinger Science and Business 
Media menulis tentang refleksi prismatic dalam sistem berfikir, falsafah Budha, 
dan deep ecology. Sistem berfikir yang. dikemukakan -oleh Khisty adalah 
perspektif holistik (holistie perspective) yakni “sistem berfikir dengan 
mengombinasikan rasio dan-spiritual insight sebagaimana yang dikemukakan 
oleh Laszlo. Dalam hal ini, Khisty mengurai gagasan-gagasan penting falsafah 
Budha meliputi-1) wujud, 2) moral, 3) kosmologi, 4) ontologi, yang semuanya 
salingcterkait: Selanjutnya Khisty mengurai konsep-konsep Deep Ecology serta 
membenturkan konsep-konsep Budha dengan Deep Ecology. 

Nir dalam “A Critical Examination of the Jewish Environmental Law of 
Bal Tashchit: Do Not Destroy”, mencoba mengeksplorasi konsep-konsep Talmud 
atau Rabbanic Law terkait dengan relasi antara manusia dengan lingkungan. 
Menurutnya, ada beberapa ayat yang sangat relevan digunakan untuk 
menumbuhkan kesadaran lingkungan pada kalangan Yahudi. Bal Tashchit saat 
ini mempunyai peran untuk mentransformasikan masyarakat dari budaya sakit 


dan boros menuju pada budaya sehat dan hemat. Oleh karena, itu Bal Tashchit 


3 Gillian Race, “Pro-environmental Behavior in Egypt: Is there a Role for Islamic 
Environmental Ethics?”, Journal of Business Bthics, 65, (2006): 373-390. 
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secara powerfull dapat digunakan sebagai dalil konservasi dalam tradisi 
Yahudi.” 

Evanoff menulis “Reconciling Seft, Society, and Nature in Environment 
Ethics” dalam CNS mencoba mengambil jalan tengah antara antropocentris 
dengan ecocentris dengan mengeksplor konsep self, society, dan nature. 
Menurutnya, ada tiga komponen penting dalam etika lingkungan, yakni (1) 
memaksimalkan peran dan menumbuhsuburkan sense of providing baik yang 
terkait kebutuhan material individual, psikologi, sosial, dan. pengembangan 
kultur, (2) pencapaian keadilan sosial baik melalui maupun di tengah-tengah 
kultur, (3) peningkatan keterpaduan lingkungan dengan menyediakan kebutuhan 
manusia dan non manusia untuk tumbuh subur. 

Duroy dalam “The- Determinants of “Enviromental Awareness and 
Behavior” Rensselear mencoba. menganalisis faktor-faktor kesadaran dan 
perilaku berlingkungan di-40 negara. Dalam artikel ini Duroy menemukan faktor- 
faktor yang mempengaruhi. tingkat (level) “kesadaran masyarakat dalam 
memelihara kualitas lingkungan dan keterlibatan aksi masyarakat dalam kegiatan 
pelestarian lingkungan. Temuan Duray menunjukkan bahwa faktor ekonomi 
memiliki pengaruh langsung terhadap kesadaran berlingkungan. Urbanisasi 
menjadi - faktor yang berdampak langsung terhadap kesadaran tersebut. 
Sementara itu, aspek pendidikan, tekanan, hidup, kemiskinan menjadi faktor 
yang sangat signifikan terhadap perilaku lingkungan." A 

Dalam antologi yang berjudul Islam and Ecology: A Bestowed Trust karya 
Foltz, Denny, dan Baharuddin mengemukakan gagasan-gagasannya tentang 
Islam dan lingkungan hidup. Dalam antologi ini, menyebutkan tokoh-tokoh sufi 
seperti Ibn “Arabi (w.1240 M) dan Rumi (w.1273 M) telah menorehkan tinta 


emas dalam karyanya terkait dengan konsep-konsep kosmogoni, kosmologi, serta 


36 David Nir, “A Critical Examination of the Jewish Environmental Law of Bal Tashchit: 
Do Not Destray”. Georgetown International Environment Law Review, 18, 2, (2006): 335-353. 


4 Richard Evanoff, “Reconciling Self, Society, and Nature in Environmental Ethics”. 
Capitalism, Nature, Socialism, 16, 3, (2005): 107-108. 
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keharusan menjaga lingkungan.” Lain halnya dengan tulisan Angel “Mystical 
Naturalism”, dalam Religious Studies mencoba menganalisis kemungkingan 
pengawinan antara nature dengan mistik." 

Sementara itu, Julaiha dalam Etika Ekologi Seyyed Hossein Nasr dalam 
tesis magisternya menganalisis pikiran-pikiran Nasr tentang lingkungan. Nasr 
memandang alam sebagai simbol (rumz, ayat) realitas metafisika. Alam 
digunakan Tuhan sebagai media pengejawantahanNya. Alam berasal dari Yang 
Terbatas dan Yang Mutlak. Simbol ini disediakan Tuhan untuk memahamiNya. 
Pandangan ini sebagai basis etika lingkungan Nasr-dalam rangka memberikan 
kontribusi pemikiran terhadap kerusakan alam yang semakin parah." 

Rupp dalam “Religion, Modern Secular. Culture,” and Ecology” dalam 
Daedalus menulis kontribusi agama-agama,- tradisi, pemikiran (filsafat) dan 
kontribusinya dalam wacana etika lingkungan. Wacana lingkungan dimulai dari 
Tuhan dan penciptaan, serta.relasi antara'manusia dengan Tuhan dan lingkungan. 
Dalam wacana inix terdapat. perbedaan persepsi yang akhirnya jatuh pada 
antroposentris atau “ekosentris.” Sementara itu, Blanc dalam tulisannya “A 
Mystical- Response to-Disvalue in Nature”, dalam Philosophy Today menulis 
pandangan. Rolston tentang nilai-nilai instrinsik pada alam. Bagi Rolston, nilai- 
nilai instrinsik pada alam-tersebut menjadi dasar etika lingkungan yang tidak 
berpusat pada manusia. 

Teologi Lingkungan Islam, disertasi karya Mujiyono lebih menekankan 
pada konsep-konsep teologis terkait dengan lingkungan. Dalam tulisannya, 


Mujiyono lebih banyak menggunakan pendekatan interpretatif (tafsir) al-Ouran. 


3 Ouentin M. Duroy, “The Determinants of Environmental Awareness and Behavior”, 
Rinsselaer, 0501, (2005): 19. 


3 Richard Foltz, Frederick Denny, and Azizan Baharuddin (Ed.), Islam and Ecology: A 
Bestowed Trust (Cambridge: Harvard University Press, 2003). 


“0 Leonard Angel, “Miystical Nature”, dalam Religious Studies, 38, (2002): 317-338. 


" Eka Juhaiha, Etika Ecologi Seyyed Hossein Nasr. Tesis MA Sekolah Pasca Sarjana 
(Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 2002). 


“2 George Rupp, “Religion, Modern Secular Culture, and Ecology”, dalam Daedalus, 130 4, 
(2001): 23-30. 
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Beberapa ayat yang terkait dengan alam semesta dinukil kemudian 
diinterpretasikan. Hasil interpretasi ini kemudian ditarik sebagai benang merah 
kesimpulan normatif teologis yang kemudian dinamai sebagai etika lingkungan 
dalam Islam." 

Dalam tinjauan filosofis, Nasr dalam Religion and the Order of Nature 
mengatakan bahwa bumi ini sedang meradang dan “berdarah”. Menurutnya, 
pangkal tolaknya adalah kurangnya kearifan (moral) dalam memperlakukan alam. 
Baginya, agama memiliki peran penting dalam-membantu mengatasi masalah 
lingkungan yang krusial ini. Bagi Nasr, alam adalah-simbol Tuhan.. Pemahaman 
terhadap simbol ini akan mengantarkan pada eksistensi dan kerahmanan Tuhan. 
Merusak alam, sama dengan "merusak” Tuhan." 

Merchant dalam Radical Ecology, menunjukkan krisis lingkungan yang 
sangat memprihatinkan. Baginya, krisis lingkungan global-tersebut disebabkan 
karena berbagai faktor,-di. antaranya adalah (1) politik ekonomi, (2) pola 
kehidupan yang mekanistik-serta dominasinya dalam mengelola alam. Ada 
beberapa prespektif yang digunakan Merchant untuk eco-healing. Baginya, deep 
ecology-dan.spiritual ecology dapat digunakan untuk migitasi dan konservasi.” 

Beberapa tulisan terkait dengan Ilmu Giri dan Jamaah Aolia” dapat dilihat 
pada peneliti “sebelumnya. Tony melakukan analisis Pembiayaan Syariah Oleh 
BMT (Baitul Mal wa Tamwil) Talang Emas pada Peningkatan Produksi Tani 
(Skripsi), menulis tentang produksi dan peran BMT pada jamaah Ilmu Giri.” 
Lain halnya dengan Ali dalam tulisannya “Islam is Greening” menyajikan data- 


data empirik tentang jihad pesantren yang tidak hanya melahirkan terror tehadap 


8 Mujiyono, Teologi Lingkungan Islam, Disertasi Sekolah Pasca Sarjana (Jakarta: UIN 
Syarif Hidayatullah, 2001). 


M4 Seyyed Hossein Nasr, Religion and the Order of Nature (New York: Oxford University 
Press, 1996), 3, 29. 


“5 Carol Merchant, Radical Ecology (New York: Hall Inc, 1992). 


“8 Gunawan, Sheesar Tony. Analisis Pembiayaan Syariah Oleh BMT (Baitul Mal wa 
Tamwil) Talang Emas pada Peningkatan Produksi Tani (Skripsi). (Jakarta: Fakultas Syariah dan 
Hukum UIN Syarif Hidayatullah, 2009), 20-40. 
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pemeluk agama lain. tetapi menurutnya, jihad di Ilmu Giri melalui kegiatan 
mujahadahnya melahirkan konservasi lingkungan.” 

Muhafid, Sistem Pendidikan Agama Islam di Pondok Pesantren Aolia” 
Panggang Gunungkidul (Skripsi) menulis tentang sistem pembelajaran di Masjid 
Aolia” 

Tulisan ini berbeda dengan White Jr. Warner, Taylor, Cowdin, Tal dan Nir. 
Empat penulis pertama mencoba mengeksplorasi etika lingkungan dalam tradisi 
Kristen dengan menggunakan Bible dan tradisi Kristiani-sebagai sumber data. 
Sementara penulis ke dua terakhir mengkajinya dari perspektif Yahudi. Demikian 
juga, kajian ini berbeda dengan Dien dan Rice yang lebih menekankan pada aspek 
hukum Islam. Rice melihat fenomena “munculnya. kesadaran berlingkungan 
masyarakat Mesir yang bukan dipantik oleh agama. Pembahasan-dalam buku ini 
dekat dengan kajian Duroy, Nasr, dan Rupp. Hanya saja kajian ini bersifat 
spesifik berkaitan dengan- Etika Lingkungan Sufi yang dipahami dan dijalankan 
oleh Jamaah Ilmu Giri.dan Jamaah Aolia” Panggang. Beberapa peneliti seperti 
Muhafid, Tony, dan "Ali pernah melakukan kajian pada kedua jamaah ini dengan 
tema dan kajian-yang sangat jauh berbeda. Muhafid melihat sisi pembelajaran di 
Masjid-Aolia”, sementara Tony secara spesifik mengkaji perkembangan aset 
koperasi-di Ilmu Giri, dan Ali melihat pesantren sebagai basis jihad. 

Secara spesifik, buku ini mengeksplorasi sisi ajaran Sufisme dan 
implemantasi pemahaman pada eko-konservasi serta dampaknya beberapa aspek 
kehidupan pada Jamaah Ilmu Giri dan Jamaah Aolia' Panggang. Sejauh 
pengetahuan penulis, tema penelitian ini belum pernah dikaji oleh orang lain 
yang konsen pada bidang keilmuan ini. 

G. Pendekatan Studi 
Berdasarkan pembahasan yang dikaji, pendekatan yang digunakan dalam 


kajian ini adalah pendekatan sosio-sufi. Pendekatan sosiologis digunakan untuk 


“ Saleem Ali, "Indonesian Islam is Greening”, http://www.watsonblogs.org/cgi-bin/mt/mt- 
tb.cgi/1371 (Diakses, 21 Januari 2008). 


" Muhafid, Sistem Pendidikan Agama Islam di Pondok Pesantren Aolia” Panggang 
Gunungkidul (Skripsi). (Jogjakarta: STIT Wonosari, 2004), 12-60 
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melihat relasi antara kyai dengan santri, santri dengan santri, kyai-santri dengan 
pihak lain dalam jaringan jamaah. Sementara itu, pendekatan Sufisme digunakan 
untuk melihat proses KIM (Kuras, Isi, dan Mancw/ar) dalam kegiatan jamaah. 

Pertama, teori transformasi ruhani al-Ghazali digunakan untuk melihat 
proses KIM (Kuras, Isi, dan Mancw/ar) pada jamaah dan implementasinya dengan 
Eko-sufisme. Al-Ghazali mengatakan bahwa inti dari tasawuf adalah 
transformasi ruhani menuju ruhani rabbani (ruhani yang dekat dengan Tuhan). 
Ada tiga tahap agar seseorang berubah yang harus dijalani secara bertahap dan 
herarkhis, yakni tingkat: 1) pemula (mubtadi”, 2) menengah (mutawassith), 3) 
lanjut (imuntahi). Pada tingkat pemula, seseorang “diharuskan melakukan 
mujahadah (usaha keras) dan riyadah (latihanvkeras).-Usaha keras yang harus 
dilakukan oleh pelaku spiritual (Sufi) “adalah «melakukan kegiatan takhalli 
pengosongan diri, atau kuras diri. dari hal-hal yang buruk. Ibarat menguras 
kotoran bak mandi yang telah-berlumutan dan berkerak, maka seseorang dituntut 
untuk harus bekerja lebih keras, tekun, teliti, dan pantang menyerah. 

Proses yang “harus dilalui oleh pemula adalah menyadari bahwa dalam 
dirinya terdapat-kotoran,noda, dan dosa yang harus dibersihkan. Kesadaran akan 
kotoran, noda, dam dosa inilah langkah awal terjadinya perubahan pada diri 
seorang pejalan menuju Tuhan (Sufi). Demikian juga riyadah (latihan keras) juga 
harus dilakukan. Latihan menjaga agar tetap bersih dan terhindar dari kotoran, 
noda, dan dosa baru. Tahap pemula ini penulis sebut dengan istilah ”kuras”. Pada 
proses ini, taubat menjadi hal yang sangat penting dalam mengalami transformasi 


kesadaran. 


2 


Sementara itu, teori otoritas yang dibangun Weber” digunakan untuk 
menjelaskan dan mengurai data tentang interaksi sosial jamaah dan perubahan 
pola pikir mereka. Hal ini karena bagi Weber, ide, spirit, dan pola pikir (yang 
berasal dari ajaran/dogma) akan membentuk prilaku masyarakat.” Kerangka ini 
dapat digunakan untuk menjelaskan fenomena dalam kajian ini. Pembentukan 
prilaku sosial berbasis tipe ideal akan efektif jika ada agen yang memiliki otoritas 
(authority). Artinya, ide (gagasan ideal) dari elit komunitas masyarakat akan 
diterima masyarakat jika ada legitimasi yang menjadikan ide-ide tersebut 
otoritatif. 

Sedangkan teori pendukungnya adalah teori kuasa dari Milner." Baginya, 
otoritas erat kaitannya dengan kekuasaan (power). Sedangkan kekuasaan erat 
kaitannya dengan kewenangan (kemampuan) melakukan sesuatu. Kekuasaan 
lahir bukan tanpa sebab. Salah satu faktor yang dapat melahirkan power adalah 
modal. Ada beberapa modal (capital) menurut Bourdieu, di antaranya yaitu: 1) 
modal ekonomi, 2) “modalxsosial, 3) modal “kultur, dan didilengkapi oleh 
Iannacone”” dengan Spiritual capital. 

Teori tentang otoritas dan tipe ideal dalam struktur transformasi sosial 


Weber,-serta berbagai jenis capital Bourdieu dan Iannacone yang melahirkan 


“ Weber, dalam karya monumentalnya The Protestan Ethic and The Spirit of Capitalism 
mencatat. bahwa ajaran Protestan madzhab Calvinis secara signifikan merangsang dan 
mendongkrak tumbuh suburnya Kapitalisme Barat. Etika Calvinis membantu meningkatkan 
atmosfir keadaan jiwa perekonomian yang kemudian memunculkan Kapitalisme Barat. Madzhab 
Calvinis sebagaimana temuan Weber berkeyakinan bahwa manusia akan selamat dari murka 
Tuhan jika manusia selalu memenuhi keinginan Tuhan. Keinginan Tuhan yang dimaksud antara 
lain adalah usaha mandiri dan kerja keras. Pendapat demikian dipercayai Weber sebagai tipe ideal 
kaum Calvinis. Sukses dalam dunia bisnis yang dicapai melalui usaha mandiri merupakan “jalan 
bebas hambatan” untuk mencapai surga Tuhan. Kerja keras dan usaha mandiri inilah yang 
dipercayai Weber asal-usul bangkitnya kapitalisme. Max. Weber, Max. 1930. The Protestan Ethic 
and The Spirit of Capitalism (New: York and London: Scribner, 1930). Lihat juga Weber, 
Economy and Society. (Berkeley: University of California, 1978). 


5 Weber, The Protestan Ethic and The Spirit of Capitalism (New York and London: 
Scribner, 1930): Weber, Economy and Society (Berkeley: University of California Press. Edited 
by G. Roth and Wittich, 1977). 


$ A.C. Milner, Kerajaan: Malay Political Culture of the Eve of Colonial Rule (Tucson: 
Arizona University Press, 1982), 34-35. 
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power akan digunakan untuk menjelaskan fenomena relasi antara guru (mursyid, 
kyai) dengan santri (murid) dalam transfer of knowledges, skills, and values. 
Teori ini juga dapat digunakan untuk membedah peran otoritas kyai (mursyid) 
dalam kehidupan santri, yang di dalamnya terdapat pandangan dunia kyai, 
transformasi nilai, proses internalisasi dan implementasi konsep-konsep 
kosmologis sufi sebagaimana dilakukan di lapangan. 

Sementara itu, konsep rhizome (akar) dan identitas Deleuze dan Guttari 
digunakan untuk menjelaskan jaringan jamaah dan identitas yang lahir dari 
proses transformasi dan peran lembaga (pesantren, padepokan sufi) sebagai 
sebuah institusi yang memiliki identitas (atribut) khas." Dari alur fikir di atas, 


dapat digambarkan sebagai berikut: 


Gambar 1 
Hubungan antara Gagasan Eko-sufisme dan Akhlak Sosial Baru 


(Pendapat Weber (1930), Bourdieu (1984), Iannacone (1990), Gilles 
Deleuze dan Guttari (1972), Ken Wilber (1998), dan Witteveen (2003) 
diadopsi oleh Suwito NS, (2010)) 


Gambar 1 di atas, secara keseluruhan menjelaskan alur paradigma 


Weberian. Ide-ide dan gagasan yang dimulai dari adanya ide, gagasan, dan 


2? Roger Finke, Spiritual Capital: Definitions, Applications, and New frontiers, (Paper). 
Prepared for the Spiritual Capital Planning Meeting, October 10-11, 2003. (TTP: Penn State 
University, 2003), hal. 1-9. 


?' Mary Bryden (Ed.), Deleuze and Religion (New York: Routledge, 2001), hal. 201. 
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konsep yang selanjutnya akan bahwa dari interpretasi teks (al-Guran dan Sunnah, 
dan teks lainnya), pemahaman dogma'/ajaran spiritual, serta pemahaman terhadap 
realitas alam semesta (kosmos) tersusun sebuah konsep tentang ide, konsep, 
ajaran tentang Eko-sufisme. Eksplorasi “ideologis” ini menurut Wilber masuk 
pada kuadran interior individual untuk kemudian ditransformasikan hingga pada 
level kuadran exterior collective berupa akhlak sosial baru. Akhlak sosial baru 
berbasis eco-sufism ini bagi Gilles Deleuze dan Guttari dipandang sebagai 
identitas baru. 

Pada proses transformasinya, ada beberapa faktor yang. dapat dinalisis 
kekuatan kontribusnya, yakni otoritasdan power. Otoritas dan power ada karena 
capital baik ekonomi, sosial, cultural, symbolic.sebagaimana Bourdieu, maupun 
spiritual sebagaimana Iannacone. Selain otoritas dan power, faktor lain yang 


perlu perhatikan dalam proses transfomasi nilai adalah strategi dan organisasi. 


H. Metode Penelitian 
I. Lokasi, Objek dan Subjek Penelitian 
Penelitian “ini dilakukan di dua kelompok?" yakni, a) pada Jamaah 
Ilmu “Giri di-“Dusun Nogosari Desa Selopamioro, Kecamatan Imogori 
Jogjakarta. Tradisi mujahadah atau Selasa Pon-an di Pesan Trend Ilmu Giri 
yang diadakan setiap bulan dan setiap malam Sabtu merupakan salah satu 
sarana transfer of values, knowledge, dan skills dari mursyid kepada murid, 
yang di dalamnya termasuk nilai-nilai hubungan manusia dengan Allah dan 
alam. Konservasi lingkungan di bukit Imogiri ini berawal dari pantikan 
dalam tradisi dan ritual sufi ini, b) Jamaah Aolia?” yang berpusat di di 
Kampung Sudimoro Dusun Panggang III Desa Giriharjo Kecamatan 
Panggang Kabupaten Gunungkidul. Penelitian dengan fokus dua tempat ini 


dilakukan selama 15 bulan (Januari 2009 — April 2010). Kedua kelompok ini 


8 Lokasi penelitian diambil secara regional, bukan village-based. Miskipun tidak ada 
kesepakatan dalam antropologi, etnografi regional diakui ketika subjek tidak terbatas pada 
setting tunggal. Lihat Ronal Alan Lukens-Bull, Jihad ala Pesantren di Mata Antropolog Amerika. 
Terj. Abdurrahman Mas'ud (Jogjakarta Gama Media, 2004), 45-46. 
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memenuhi kriteria Eko-sufisme yang disusun penulis pada awal bab ini. 
Tradisi mujahadah dan kegiatan eko-konservasi yang dilakukan Jamaah Ilmu 
Giri dan Jamaah Aolia” Jogjakarta dipandang penulis memenuhi syarat 
pilihan kajian Eko-sufisme. Rangkaian mujahadah dan implementasinya 
dalam praksis dipandang sebagai proses KIM (Kuras, Isi, Mancu/ar) dalam 
Sufisme. 

Lokasi penelitian yang menjadi objek kajian dari penelitian ini 
dipilih berdasarkan pada prinsip sampel teoritik. Sebagaimana dikemukakan 
oleh Bogdan dan Taylor (1975)” bahwa sampel teoritik adalah kelompok, 
peristiwa, atau keadaan yang diperlukan untuk diketahui distingsi dan 
strateginya. Mengacu pada minat kajian. ini,- pertimbangan penting 
pemilihan lokasi penelitian adalah bahwa kasus yang dikaji sesuai dengan 
masalah penelitian, yakni ekologi-dan Sufisme. Atas dasar pertimbangan 
inilah penulis berusaha “mencari dan menemukan lokasi yang memenuhi 
kriteria sebagaimana “ditetapkan, yakni mengkaji hal-hal yang berkaitan 
dengan kegiatan. spiritual-yang berdampak pada eko-konservasi, mulai dari 
landasan ( cdan “konsep-konsep spiritual yang digunakan hingga 
implementasinya. Jamaah Ilmu Giri dipilih mewakili kelompok sufi 
independen (tidak berafiliasi pada tarekat tertentu), sementara Jamaah 
Aolia” dipilih mewakili kelomok sufi dependen (berafiliasi pada tarekat 
tertentu). 

Informan penelitian ini adalah 1) mursyid, 2) badal (asisten) mursyid, 
3) anggota jama'ah yang tergabung dalam kedua kegiatan spiritual 
sebagaimana disebut di atas. Terdapat subjek sebanyak 485 jamaah Ilmu 
Giri, 1 orang kyai sebagai pendiri, 3 (tiga) orang kyai pendamping, dan 2 
(dua) orang ustadz. Sementara itu, pada Jamaah Aolia? Panggang terdapat 
675 jamaah (termasuk jamaah di daerah cabang), seorang kyai dan 25 orang 


badal (wakil). 


5$ Robert Bogdan dan Steven J. Taylor, Introduction to Gualitative Research Methode 
(Boston: John Wiley & Sons, 1975), 27. 
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Penelitian ini bercorak deskriptif eksploratif, yaitu menggambarkan 
kegiatan eko-konservasi berbasis Sufisme yang tujuan akhirnya menegaskan 
pendapat ada proses dinamik pada diri manusia yang tujuan akhirnya 
cenderung memenangkan proses alamiah untuk keselamatan dirinya dan 
lingkungannya. Proses dinamika diri dalam Eko-sufisme bercorak integratif, 
yakni al-insani al-rabbani (humanisme teosentris). Dinamika diri bergeser 
dari zona diri (egois) ke wilayah zona bersama, yakni selaras secara ilahiyah, 
insaniyah, dan alamiyah. 

Penelitian ini menggunakan pendekatan etnografi. Pendekatan ini 
digunakan untuk menggambarkan ajaran Eko-sufisme kyai dan pemahaman 
masyarakat (cultural knowledge), aktivitas. (amalan) yang lahir dari ajaran 
(cultural behaviour), dan hal-hal. apa yang dibuat dan digunakan (cultural 
artefact) oleh masyarakat sebagaimana-adanya dalam kaca mata masyarakat 
itu sendiri..Dengan kata lain, penelitian ini berupaya memahami bagaimana 
masyarakat memandang, menjelaskan, dan menggambarkan tata hidup 


mereka sendiri.” 
2. Teknik Penentuan Informan 


Penetapan sumber informasi (informan) dalam penelitian ini 
menggunakan teknik creation based selection (seleksi berdasarkan kriteria). 
Adapun teknik penentuan informan adalah sebagai berikut, yakni a) seleksi 
jaringan dengan snowball, b) seleksi kuota, c) komparasi antar beberapa 


5 
kasus.” 


a. Seleksi Jaringan 
Cara ini digunakan untuk memperoleh data yang berkaitan dengan latar 
belakang sejarah, ajaran, dan kegiatan, serta makna artefact, peneliti 


memilih subjek melalui pemilihan kriteria berdasarkan jaringan. Peneliti 


2 Noeng Muhadjir, Metode Penelitian Kualtitatif (Yogyakarta: Rake Sarasin, 1996), 94. 


?7 Strauss, Gualitative Analysis for Social Scientists (Cambidge: Cambridge University 
Press, 1990), 21. 
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menetapkan key informan berdasarkan informasi dari jamaah. Kyai, yang 
sekaligus menjadi pendiri jam'iyyah menjadi key informan dalam 
penelitian ini. Informan lain akan dipilih melalui snowball technic.” 
b. Seleksi Kuota 

Di samping seleksi jaringan, peneliti juga mengidentifikasi sub 
komunitas yang relevan. Dalam konteks ini, peneliti memilih subjek 
sebagai informan berdasarkan kriteria kuota di antaranya adalah jamaah 
yang berusia tua dan muda, pendidikan tinggi dan-rendah, laki-laki dan 
perempuan, pejabat, dan masyarakat awam. Seleksi. kuota ini 
dipergunakan untuk menelaah lebih jauh tingkat. persebaran ajaran dan 
sistem keyakinan terhadap sistem sosial-ekonomi, lingkungan hidup, dan 


pendidikan. 


c. Seleksi berdasarkan Komparasi antar Beberapa Kasus 
Seleksi-ini digunakan sebagai dasar menentukan informan yang 
memiliki kekhususan- ciri tertentu. Dalam aplikasinya, peneliti 
mengidentifikasi komunitas yang memiliki kekhususan ciri, misalnya 
seseorang. yang memiliki pengalaman ruhani terkait dengan pengamalan 


ajaran Eko-sufisme.ini. 


3. Metode Pengumpulan Data 
Data diperoleh dengan cara berbeda-beda sesuai dengan 
karakteristiknya, termasuk literatur tentang Imogiri dan Gunungkidul, 
daerah yang sebagian besar wilayahnya adalah karst yang unik dan khas. 
Metode dokumentasi digunakan untuk menggali data-data tentang setting 
sosial, jumlah anggota jamaah, struktur organisasi, publikasi kegiatan 


jamaah di media massa dan elektronik, serta profil lembaga. 


2 Sugiyono, Metode Penelitian Pendidikan Pendekatan Kuantitatif, Kualitatif dan R & D 
(Bandung: Alfabeta, 2009), 300-304. 
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Di samping itu, wawancara dilakukan sendiri oleh peneliti dengan 
berbagai komponen dalam Jamaah Ilmu Giri maupun Jamaah Aolia”, mulai 
dari pendirinya hingga anggota jamaahnya, juga termasuk non partisan. 
Wawancara mendalam (in-depth interview) dilakukan oleh peneliti secara 
intensif dengan alat bantu rekam. Dengan sang kyai, peneliti bermalam 
selama berhari-hari di rumahnya untuk mendapatkan data-data dengan 
konsep Eko-sufisme baik di Ilmu Giri maupun di Panggang” Untuk 
mendapatkan data yang komprehensif, “peneliti seringkali menyertai 
kegiatan dan perjalanan kyai ke luar-daerah.'” Di samping dengan kyai, 
peneliti juga mewawancarai badal, ustadz, dan jamaah. Sebagian besar 
wawancara dilakukan oleh peneliti dengan menggunakan bahasa campuran, 
yakni Bahasa Jawa dan Indonesia. 

Kemudian untuk dapat memahami tradisi mereka berkaitan dengan 
ajaran dan amalan Eko-sufisme.baikpada Jamaah Ilmu Giri maupun Jamaah 
Aolia”, peneliti pun mengikuti kegiatan mereka sehari-hari. Mulai dari 
jagong bayen (upacara sukuran kelahiran), tahlilan kematian, mujahadah 
rutin malam Selasa Pon, managiban, sewelasan, tadarrus, pengajian dan lain- 
lain. Peneliti /ive in (tinggal) di dua daerah lokasi penelitian. Peneliti ikut 
berpartisipasi dalam berbagai kegiatan dan ritual pada kedua komunitas 
penelitian ini. Peneliti menggunakan metode partisipant observation pada 
setiap kesempatan. Metode participant observasion ini saya kombinasikan 
dengan Focuss Group Discussion untuk menemukan perbedaan-perbedaan 


pendapat antara mereka. 


?9 Untuk keperluan penginapan ini, kyai menyediakan tempat khusus semacam padepokan 


yang dibuat menjelang peneliti memulai aktivitas di lapangan. 


60 Di antaranya adalah pada 6-7 April 2009 menyertai perjalanan KH. Nasruddin Anshori 


ziarah ke Panjalu Tasikmalaya. Tanggal 9 Juni 2009 menyertai ke Tepus, Gunungkidul. Tanggal 
15 Juni 2009 menyertai ke Tegalrejo Magelang. Tanggal 27-28 menyertai ke UGM. Pada Tanggal 
11 Pebruari 2010 menyertai ziarah ke Syaikh Makdum Wali (Purwokerto), Syaikh Nurrochim 
(Purwokerto). Sementara itu, peneliti juga menyertai KH. Ibnu Hajar dalam berbagai acara 
seperti Managib di Tepus Gunungkidul dan Wonosari Gunungkidul. 
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4. Metode Analisis Data 

Setelah data-data terkumpul melalui wawancara, observasi, dan analisis 
dokumentasi, serta FGD selanjutnya data dicatat secara deskriptif dan 
reflektif yang selanjutnya dianalisis secara kualitatif. 

Analisis data ini dilakukan dalam rangka mencari dan menata 
(mengkonstruk) secara sistematis catatan (deskripsi) hasil wawancara, 
observasi, dan lainnya untuk meningkatkan pemahaman dan pemaknaan 
peneliti tentang obyek penelitian. Penelitian ini menggunakan perpaduan 


dua metode analisis data yakni: 
a. Interaksi Simbolik 


Metode ini digunakan untuk mengembangkan teori. Pola pikir ini 
berangkat dari empiri dan selanjutnya. yang empiri ini digunakan untuk 
menyusun- abstraksi. Metode, ini- menggunakan pola fikir historik- 
ideograpik, yakni-tata-pikir yang mengatakan bahwa tidak ada kesamaan 


antara sesuatu dengan yang lain karena beda waktu dan konteks. 


b. Comparative constant 

Sedangkan comparative constant dilakukan oleh peneliti dengan proses 
mencari konteks lain dalam rangka mencari “makna” di balik yang empiri 
sebagaimana di maksud di atas, hingga peneliti memandang cukup bagi 
konseptualisasi teori. Pada tahap ini tata/pola fikir analisis data yang 
dipakai adalah pola pikir reflektif, yakni proses “mondar-mandir antara 
yang empirik dengan yang abstrak (makna). Satu “kasus empiri” dapat 
menstimuli berkembangnya konsep abstrak yang luas dan menjadikan 
mampu melihat relevansi antara empiri satu dengan empiri lain yang 
termuat dalam konsep abstrak baru yang dibangun oleh peneliti. 
Adapun proses analisis kualitatif yang dimaksudkan dalam penelitian ini 

dilakukan sejak pengumpulan data dengan langkah sebagai berikut: Pertama: 


Mereduksi data. Data yang diperoleh melalui wawancara, dokumentasi, 


61 Noeng Muhadjir, Metode Penelitian Kualitatif (Jogjakarta: Rake Sarasin, 2002), 142. 
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kemudian diseleksi. Pada proses ini peneliti memilih data yang relevan dan 
bermakna sesuai dengan konteks dan masalah penelitian. 

Kedua, mendisplay data. Dalam istilah lain proses ini dapat dikatakan 
sebagai proses mengklasifikasi data sesuai dengan kelompok atau cluenya. 
Ketiga, menarik Kesimpulan. Pada tahap ini, peneliti melakukan 
konseptualisasi teoritik sesuai dengan makna yang didapat melalui proses 


komparasi konstan dan interaksi simbolik dari data empirik.” 


I. Sistematika Penulisan 

Disertasi ini ditulis menjadi tujuh bab. Bab pertama berisi tentang masalah 
penelitian dan konteksnya, baik- skala global” maupun- lokal Indonesia. 
Selanjutnya, masalah penelitian dirumuskan dalam-sebuah pertanyaan penelitian 
(research guestion), tujuan dan manfaat “penelitian, uraian penelitian-penelitian 
sejenis terdahulu, pendekatan studi, dan metode penelitian. 

Bab dua berisi kerangka teoritis tentang etika lingkungan dan Eko- 
sufisme. Pada bab ini memuat kerangka acuan yang digunakan sebagai alat 
analisis dan dasar berfikir“untuk memotret dan membaca data-data lapangan. 
Pemetaan tentang Etika Lingkungan Barat ditampilkan pada awa pembahasan. 
Kemudian kritis terhadap Etika Lingkungan Barat yang pragmatis, materialistik, 
serta rasional, belum mampu menjawab persoalan krisis lingkungan. Solusinya 
adalah Eko-sufi sebagai alternatif. Pengertian tentang ekologi dan sufisme 
menjadi bagian tidak terpisahkan pada bab ini. Konsep tentang wujud (yang ada) 
sebagai basis berfikir tentang lingkungan menjadi pembahasan di bab ini. 
Beberapa mazhab etika lingkungan (ecological ethics) baik dalam perspektif sufi 
klasik maupun dari pakar Barat ditampilkan sebagai bahan analisis data pada 
bab-bab selanjutnya. 

Selanjutnya, untuk dapat menggambarkan secara komprehensif Eko- 


sufisme di kedua Jamaah lokasi penelitian, pembahasan tentang profil Jamaah 


62 Lihat Matthews Mile, Michel Huberman, Ovalitative Data Analysis. Terj. Tjetjep 
Rohendi Rohidi (Jakarta: UI Press, 1992), 20. Lihat juga Norman K. Denzin dan Yvona S. 
Lincoln (Ed.), Handbook of Oualitative Research (London-New Delhi: SAGE Publications, 
1994), 231. 
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Ilmu Giri dan Aolia” Panggang menjadi hal yang penting untuk diuraikan. Uraian 
meliputi seting geografis, karakteristik jamaah, dan kegiatan kedua jamaah 
menjadi hal yang sangat urgen untuk dipaparkan. Uraian ini akan dimasukkan 
pada bab tiga. 

Bab empat memuat konsep Eko-sufisme dari dua jamaah (Ilmu Giri dan 
Jamaah Aolia”). Konsep Eko-sufisme kedua Jamaah digali melalui konsep 
tentang wujud (yang ada) dan relasi antar wujud pada kosmos. Gagasan-gagasan 
Eko-sufisme digali melalui kyai, ustadz, dan jamaah. Menjadi hal yang penting 
dalam pembahasan ini dari mana sumber ide atau gagasan ini. Dalam konteks ini, 
geneologi keilmuan dapat dirunut dari sumbernya. Pembahasan pada bab 
selanjutnya kemudian ditampilkan berbagai strategi transformasi nilai (transfer 
of values) dari guru ke murid dalam. rangka-implementasi ajaran Eko-sufisme 
untuk kegiatan eko-konservasi. 

Bab enam akan membahas dampak Eko-sufisme pada kedua jamaah, baik 
ekonomi, pendidikan, relasi “sosial, serta eko-konservasi. Kemudian disusul bab 


tujuh terakhir berisi penutup, yang berisi kesimpulan dan rekomendasi. 


00000 
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BAB II 
ETIKA LINGKUNGAN, EKO-SUFISME, 
RELASI ANTAR WUJUD, DAN TRANSFORMASI SOSIAL 
MELALUI SUFISME 


Pada bab ini, akan dipaparkan tentang beberapa madzhab etika lingkungan. 
Etika Lingkungan Barat Modern yang berbasis pada materialisme dan 
rasionalisme dibahas pada pembuka bab ini: Asas materialisme dan rasionalisme 
ternyata tidak cukup untuk bahan penyusunan. etika lingkungan yang ramah 
terhadap lingkungan. Bagian selanjutnya, “Eko-sufisme menjadi tawaran 
konsepsional yang penting dalam tulisan ini--Pada bagian ini, penulis mencoba 
menunjukkan pentingnya konsepsi. alternatif yang mengakomodir kebenaran 
metafisik —yang tidak dijumpai pada paradigma keilmuan Barat Modern. Eko- 
sufisme potensial digunakan-sebagai bahan penyusunan etika lingkungan yang 
lebih-ramah terhadap lingkungan. Sub bab berikutnya dipaparkan lebih detail 
tentang konsepctentang wujud (eksistensi) dan relasi antar wujud dalam konsep 
Eko-sufisme.- Etika lingkungan Sufi yang telah dikonsepsikan tersebut 
selanjutnya dikelola sebagai motor perubahan pola pikir dan cara pandang, yang 
hasil “akhirnya adalah berubahnya perbuatan/akhlak masyarakat dalam 
memperlakukan alam semesta. 

A. Etika Lingkungan Barat 

Sebelum membahas berbagai madzhab etika lingkungan, pada awal bagian 
ini perlu dipaparkan beberapa definisi tentang etika lingkungan. Dalam 
pandangan Keraf, etika lingkungan adalah hubungan moral antara manusia 
dengan alam.” Sedangkan menurut Anderson sebagaimana disitir Cang yang 
mengatakan bahwa etika lingkungan adalah usaha yang seharusnya dilakukan 
manusia terkait dengan penyelamatan alam.” Sementara itu, Desjardin dalam 


Guddus mengatakan bahwa etika lingkungan adalah sistem yang komprehensif 


6? Sony Keraf, Etika Lingkungan (Jakarta: Kompas, 2006), 2. 
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yang berisi tentang seperangkat nilai moral yang seharusnya dimiliki manusia 
dalam berhubungan dengan alam semesta.” Pendapat Anderson tampaknya lebih 
cenderung pada tataran praktik, sementara pada Keraf pada tataran konseptual 
sebagaimana juga tampak pada Desjardin. Dari ketiganya dapat ditarik benang 
merah, bahwa etika lingkungan dalam kajian ini disebut dengan akhlak 
berlingkungan, baik sebagai standar ideal moral maupun dalam wujud perbuatan. 
Sebagai sistem moral, akhlak tentu memiliki dasar normatif,.yang dapat berasal 
dari akal pikiran dan ajaran tertentu seperti agama, atau gabungan keduanya. 

Perbedatan akademik environmental ethics mulai ramai didiskusikan para 
pakar pada penghujung akhir tahun 1960. Istilah« Antroposentrisme memantik 
perbebatan baru yang kini belum berakhir. Antroposentris, pada dasarnya 
berpendapat bahwa manusia sebagai pusat relasi'antar semesta. Dengan kata lain, 
alam diciptakan dan diperuntukan bagi manusia. Pendapat ini dilansir oleh White 
Jr. yang menulis artikel. berjudul. “The Historical Roots of Our Ecological 
Crisis”,.59 Dalam artikelnya, ia mengatakan bahwa kerusakan alam karena dipicu 
oleh-ayat yang menjadikan dan memposisikan manusia sebagai makhluk yang 
superior di hadapan alam-semesta. 

Dalam “komentarnya, Partridge mengatakan bahwa sekalipun White Jr 
sebagai -penuduh agama “sebagai biang kerusakan alam, White Jr. sendiri 
dikelompokkan oleh Partridge pada kelompok ini. Hal ini karena dia mengatakan 
bahwa, “Nature was created for mankind's benefit, and it is role to be the master 
of nature”. Tuhan menciptakan bumi sebagai taman dan habitat untuk manusia.” 
Dalam konteks ini, Antropo-sentris bersifat pragmatisme dalam memanfaatkan 


dan mengelola alam. 


6# William Cang, Moral Lingkungan Hidup (Jogjakarta: Kanisius, 2000), 34. 
65 Abdul Guddus, Respon, 168-169. 


66 Menurut Mary Evelyn Tucker and John A. Grim, artikel White sebetulnya 
mengisyaratkan dimulainya usaha refleksi kontemporer terkait tentang penyusunan sikap ramah 
lingkungan yang dibentuk oleh pandangan agama. Namun demikian, artikel ini dikemudian hari 
direspon sebagai cikal bakal lahirnya antropsentris. 


5! Lynn White, “The Historical Roots of Our Ecological Crisis”, Science, 155, 3767, 
(1967): 1203 — 1207. Lihat juga David Nir, “A Critical Examination of the Jewish Environmental 


39 


Pendapat di atas dipertajam dan dijustifikasi secara rasional oleh Gunn 
dalam jurnal Landscape Architecture yang mengatakan, “The only reason 
anything is done on this earth is for people... Surely we do all our act earthly 
environment, but I have never heard a tree, valley, mountain or flower thank me 
for preserving it. 

Pendapat di atas yang lebih mendasarkan logika rasional ini diamini dan 
dilanjutkan oleh Shephard dan McKinley dalam buku suntingan mereka yang 
berjudul The Subversive Science: Essays Toward am Ecology of Man 
Pendapat-pendapat ini kemudian dikenal-dalam masyarakat -ekologi sebagai 
pendapat Antropo-sentris, dalam artian lingkungan atau alam untuk manusia. 
Sebagai sebuah paradigma, Antropo-sentris didukung.oleh pemikir kontempoter 
Feinberg. 

Antroposentrisme disebut Naess sebagai. shal/low environmental ethic (etika 
lingkungan dangkal) sebagai kebalikan dari deep environmental ethic atau deep 
ecology (etika lingkungan. dalam). Antropo-sentrisme merupakan etika 
lingkungan yang "memandang manusia sebagai pusat ekosistem. Etika ini 
memposisikan manusia-sebagai supremasi dalam ekosistem. Selain manusia 
adalah-sekunder:. Dalam konteks ini, Guddus mencoba menelusuri geneologi 
Antropo-sentrisme. Pemahaman keagamaan yang bias menjadi salah satu 
munculnya paham ini:” Manusia dalam tradisi Agama Semitik memiliki posisi 
yang sangat tinggi, bahkan Aguinas menyebut dengan istilah imago Dei." 


Tokoh-tokoh Antropo-sentris antara lain adalah Passmore, Norton, Eugene, dan 


Law and Bal Tashchit: Do Not Destroy”. Georgetown International Environmental Law Review, 
18, 2, (2006): 335-336. 


58 Paul Shephard, “Ecology and Man — A Viewpoint”, dalam Paul Shephard and Daniel 
McKinley (Ed.), The Subversive Science: Essays Toward an Ecology of Man (Boston: Huougton- 
Mifflin, 1969). 


69 Lihat Kitab Kejadian Pasal 1 ayat 26-28 yang mengatakan bahwa manusia diciptakan 
secitra dengan Tuhan. Allah menyerahkan alam berserta isinya (ikan di laut, burung di udara, 
ternah di bumi, dan semua binatang yang merayap di atas bumi) untuk dikuasai dan ditaklukkan. 


7 Dalam Islam disebut dengan surah (citra/gambar), yang kemudian menjadikan posisinya 
menjadi khalifah (wakil) Tuhan. Lihat pada OS. al-Bagarah: 30, OS. Fatir: 39. Karena 
menyandang sebagai khalifah, maka fasilitas yang diberikan Tuhan sebagaimana tampak pada 
OS. Lugman: 20, OS. al-Jasiyah: 13. 
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Sagoff. Konsep-konsep yang diderivasi agama menjadi pintu masuk White Jr. 
untuk mengkritisi pesan dan pemahaman terhadap agama monoteis. Kritik serupa 
juga dilontarkan Toynbee'' dan Ikeda. 

Selain pemahan agama yang “bias”, pijakan filosofis juga menjadi dasar 
perkembangan Antropo-sentris. Beberapa filsuf dinyatakan sebagai penguat etika 
ini. Salah satunya adalah Descartes (1596-1650), sang pencetus adigium cogito 
ergo sum (Saya berpikir, karena itu saya ada). Adigium. cogito ergo sum 
melahirkan pembedaan yang mencolok antara rasio (cogito) dengan tubuh. Dari 
pembedaan ini muncullah konsep tentang dualisme atau dikhotomi, sekalipun 
gagasan tentang dualisme ini telah ada sejak Platoyyang menyebut “alam ide”. 
Plato menyebut bahwa kehidupan dunia 'adalah- semu, tidak riil, atau hanya 
banyangan dari “dunia atas”. Namun, gagasan “Plato menurut penulis justru 
produktif untuk membangun etika lingkungan baru yang ramah terhadap 
lingkungan. Berbeda dengan Descartes memandang alam adalah terpisah dengan 
pikiran. Dualisme Descartes-melahirkan distingsi dan pemisahan antara subjek 
(Tes cogitant) dan objek yang dipikir (res extensa). Alam adalah res extensa yang 
bisa jadi tidak penting bagi res cogitant. Karena ukuran penting dan tidaknya 
tergantung pada res cogitant, sang pemikir. Di sinilah letak superioritas posisi res 
cogitant-(imanusia) itu. Tradisi ini kemudia lanjutkan oleh Bacon (1561-1626), 
Bentham (1748-1832), dan Mill (1806-1973). 

Masih pada mazhab shallow environmental ethics, eko-sentrisme radikal 
berada pada sisi kutub lainnya. Eko-sentrisme muncul sebagai respon atas 
munculnya madzhab Antropo-sentrisme. Di antara yang mengisi Eko-sentrisme 
ini adalah etika Bio-sentrisme yang mengatakan bahwa setiap ciptaan memiliki 
nilai intrinsik pada dirinya, baik secara langsung bermanfaat atau tidak pada 
manusia sehingga perlu mendapatkan “penghormatan” dan perlakukan yang 
bermoral dan sopan. Gagasan ini jika dirunut geneologinya berasal dari Rousseau, 


Wardswort dan Thoreau yang mengatakan bahwa alam sangat penting dalam 


1! Arnold Toynbee, “The Religious Background of the Present Environmental Crisis”, 
Ecology and Religion in History (New York: Harper and Row, 1974), 140-142. 
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membantu kesejahteraan manusia. Bio-sentrisme dipopulerkan oleh Schweitzer” 
yang selanjutnya muncul gagasan tentang Life-centered Ethics (etika yang 
berpusat pada kehidupan) oleh Taylor,” dan egual treatment (perlakuan sama) 
pada semua yang ada sebagaimana dikemukakan oleh Singer,” pencetus Animal 
Liberation. 

Pendapat di atas memantik dan memicu tumbuh-segarnya pemikiran 
tentang etika lingkungan. Bantahan muncul dari Veer.dalam The Environmental 
Ethics and Policy Book dan Frankena yang mengusung teori tentang Animal 
Liberation. Selanjutnya, pendapat kedua tokoh ini disempurnakan oleh pejuang 
hak hewan lainnya seperti Singer dan Regan. 

Pendapat ketiga terkait dengan environmental ethics tampak pada teori 
yang mengusung Bio-centrism atauyang dikenal dengan Gaia-centrism theory, 
Demikian juga Land Ethics yang.diusung-oleh Leopold dalam bukunya A Sand 
and County Almanac: With Essays.-on Conservation from Round River 
sebetulnya masih cenderung-dalam kategori etika lingkungan dangkal. Walau 
demikian, pendapat mereka ini didukung oleh kelompok Eko-feminisme seperto 
Mies, Shiva, Melor, dan -Salleh. Pandangan mereka memiliki kedekatan dengan 
paradigma.ketiga.ini (eco-centris theory) dengan beberapa perbedaan basis logika 
berfikirnya., “Pendekatan Eco-feminism terhadap lingkungan cenderung 
menggunakan analisis materialistik dan pola pemikirannya adalah turunan dari 
genre Marxis.'” 

Ramainya perbebatan akademik tentang etika lingkungan tersebut 


kemudian menarik perhatian para pemikir dan tokoh agama. Beberapa kali 


7? Lihat Albert Schweitzer, “The Ethics of Reverence for Life” dalam Susan J. Amstrong 
dan Richard G. Botzler, “Environmental Ethics: Divergence dan Convergence (New York: 
McGrow-Hill, 1993), 343. 


? Paul Taylor, Respect for Nature: A Theory of Environmental Ethics (Princeton: 
Princeton University Press, 1986), 99. 


1 Peter Singer, “Eguality for Animal ?” dalam Practical Ethics (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1993), 55. 


7 Ariel Salleh, “Ecofeminism as Sociology”, CSN, 14, 1, (2003): 61-62: Lihat juga Maria 
Mies and Vandana Shiva, Ecofeminism (London: Zed Books, 1993): juga. Mery Mellor, 
Feminism and Ecology (Cambrigde: Polity, 1997). 
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konferensi gereja membahas dan merepon perdebatan. Dalam perjalanannya 
muncul lapangan (objek) kajian baru yang dikenal dengan Spiritual Ecology atau 
Green Religion, dan istilah lain yang senada. Kajian ini dimaksudkan untuk 
menggali nilai-nilai agama yang ramah lingkungan. 

Di Barat, proses pengawinan antara isu lingkungan dengan agama 
(Spiritual) dilakukan oleh beberapa tokoh di antaranya adalah Berry, Kinsley'", 
Sponsel”, Gottlieb', Tucker and Grim.'” 

Salah satu perkembangan yang lebih progresif dalam etika lingkungan 
adalah Deep Ecology. Istilah ini muncul dari Arne Naess. berkebangsaan 
Norwegia pada tahun 1973. Menurut Session," akar. Deep Ecology dapat 
ditemukan pada ajaran agama ramah lingkungan, cara hidup suku asli, tradisi 
Santo Fansiskus, Taoisme, Zen Buddhisme. Ada tiga hal penting dalam Deep 
Ecology, yakni 1) deep experience (pengalaman yang mendalam), 2) deep 
guestion (pertanyaan yang mendalam), 3) deep commitment (komitmen yang 
serius). Di-antara rancang.bangun Deep Ecology adalah 1) kehidupan manusia 
dan makhluk lainnya. mengandung nilai intrinsik pada diri mereka, 2) kekayaan 
dan keanekaragaman -berkontribusi pada perwujudan nilai-nilai, 3) manusia 
haram-mereduksi kekayaan dan keanekaragaman ini, kecuali darurat kebutuhan 
vital, 4). campur tangan manusia telah berlebih pada alam, bahkan ulahnya 
semakin memperburuk alam, 5) dibutuhkan kebijakan untuk merubah struktur 
ideologi, ekonomi, dan teknologi, 6) perubahan ideologis terutama yang 


menyangkut penghargaan terhadap kualitas kehidupan, 7) dibutuhkan partisipasi 


7 David Kinsley, Ecology and Religion: Ecological Spirituality in Cross-Cultural 
Prespective (Prentice-Hall, 1995). 


77 Sponsel, “Why a Tree is more than a Tree: Reflection on the Spiritual Ecology of Sacred 
Tree in Thailand”, dalam Sulak Sivaraksa, et. al. (Ed.), Santi Pracha Dhamma (Bangkok: Santi 
Pracha Dhamma Institute, 2001), 364-373. 


7 Roger Gottlieb, A Greener Faith: Religious Environmentalism and Our Planet 's Future 
(New York: Oxford, 2006), hal. 215. Lihat juga Daniel Cowdin, “Environmental Ethics” dalam 
Theological Studies, 69, (2008): 164-165. 


7 Mary Evelyn Tucker and John A. Grim, “Introduction: The Emerging Alliance World 
Religions and Ecology”, Daedalus, 130, 4, (2001). 

80 George Session (Ed.), Deep Ecology for the 21" Century: Reading on the Philosophy and 
the Practice of the New Environmentalism (Boston: Shambala, 1995), ix. 
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orang yang menerima ide eco-sophy untuk melakukan perubahan yang berarti 
dalam menghadapi krisis lingkungan." 

Naess mengatakan bahwa Deep Ecology adalah komponen religius yang 
dikoneksikan pada perilaku berlingkungan. Komponen religius yang berbasis 


pada kearifan terkait dengan pola relasi manusia pada alam sekitar. 


B. Eko-sufisme 
Kata Eko-sufisme, sebagaimana judul disertasi ini, setidaknya pernah 
disebut di kalangan penganut Universal Sufism atau sering disebut The Sufi 
Order in the West, sebuah cabang Sufisme yangx didirikan oleh Hazrat Inayat 
Khan (w.1927). Pada sub judul sebagaimana tertulis.di atas, paling tidak ada dua 
konsep yang digabung menjadi satu kata, yakni Ekodan Sufisme atau tasawwuf 
(selanjutnya ditulis Tasawuf atau Sufisme). Pada bagian ini-akan dibahas hal-hal 
penting berkaitan dengan-kedua konsep.tersebut sebagai bahan konstruk konsep 
Eko-sufisme. 
1. Konsep tentang Ekologi 
Secara” bahasa, kata eco —yang sekarang diartikan sebagai 
lingkungan— memiliki sejarah bahasa yang panjang. Kata eco berasal dari 
kata oeco(Late Latin) yang berarti kampung (village), oikos (Yunani) berarti 
“rumah” (house),-habitat, wic (Inggris Kuno) yang berarti house (rumah).” 
Rumah adalah tempat kediaman keluarga dan anggotanya. Kata ini kemudian 
mengalami pergeseran makna berarti lingkungan hidup. Istilah lingkungan 
sebagai ungkapan singkat dari lingkungan hidup sering juga disebut dengan 
dengan dunia, alam semesta, planet bumi, dan juga beberapa istilah seperti 
environment (Inggris), L'evironment (Perancis), Umwelt (Jerman), milliu 
(Belanda), alam sekitar (Melayu), sivat-lom (Thailand), al-bi'ah (Arab). Kata 
ecology pertama kali digunakan oleh ahli biologi berkebangsaan Haeckel 


$1 Lihat Arne Naess, Ecology: Community, 29. 


82 Ake Hultkrantz, “Ecology”, in Eliade and Adams, The Encyclopedia of Religion, Vol. 3, 
(New York: Simon and Schuster Macmillan, 1986), 581. E. Neufedt (Ed), Webster's New World 
Dictionary of American English (Ohio: Simon & Schuster, 1988), 429. 
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pada tahun 1866, di mana dia mendefinisikan ecology sebagai, “The 
comprehensive science of the relationship of the organism to the 
environment”. S Namun demikian, kata ini belum menjadi konsep yang 
matang hingga kemudian disempurnakan oleh ahli botani berkebangsaan 
Denmark, Warming (d.1924). 

Ekologi diartikan sebagai ilmu yang mempelajari interaksi antar 
makhluk hidup maupun interaksi antara makhluk hidup dan lingkungannya. 
Dalam ekologi, seseorang dapat mempelajari makhluk hidup sebagai kesatuan 
atau sistem dengan lingkungannya. Ruang lingkup pembicaraan ekologi 
adalah 1) individu/organisma," 2) populasi,” 3) komunitas," 4) ekosistem," 
5) biosfir.' Urutan ruang lingkup di atas dapat juga-disebut dengan tingkatan 
(level) organisasi ekologi. 

Dalam konteks ini, ekologi dipahami sebagai interaksi antar dan inter 
populasi dalam komunitas lingkungan tertentu. Suatu yang menarik dari 
interaksi ekosistem'ini adalah.adanya siklus mineral dan energi sebagai bahan 
dan modal kehidupan.. Artinya, antara satu kehidupan pada jenis populasi 


(sebagai konsumen) tergantung dengan keberadaan populasi lainnya sebagai 


8 Pihat Miiller, D. “Warming, Johannes Eugenius Biilow”. In: Gillespie, C.G. (Ed.) 
Dictionary of Scientific Biography, Vol. 16 (New York, NY: Charles Scribner and Sons, 1980), 
Coleman, W. “Evolution into Ecology? The Strategy of Warming's Ecological Plant Geography”, 
Journal of the-History of Biology, 19, 2, (1986): 181-196: Cassidy, V.M. Henry Chandler Cowles 
— Pioneer Ecologist (Chicago: Kedzie Sigel Press, 2007), Emanuel Gaziano, “Ecological 
Metaphors as Scientific Boundary Work: Innovation and Authority in Interwar Sociology and 
Biology” dalam The American Journal of Sociology, 101, 4, (1996): 874-907. Frodin, D.G. Guide 
to Standard Floras of the World (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), 72. 


8 Makhluk secara individual. Sebagai contoh di sini adalah jika kita mengarahkan 
pandangan ke kebun, yang dapat kita saksikan adalah pohon pisang, pohon rambutan, pohon 
durian, ulat, kupu-kupu, dan lain-lain. Makhluk yang disebut di atas, secara individual adalah 
organisma. 


$ Kumpulan organisma sejenis yang berbiak silang. Artinya, kumpulan makhluk hidup 
sejenis ini akan memunculkan reproduksi, kompetisi, dan migrasi. Kepadatan populasi akan 
mempengaruhi daya tampung, konsumsi, dan lain-lain. 


86 Kumpulan beberapa populasi yang hidup di areal tertentu. 


$7 Sistem organisasi yang lebih besar, yakni interaksi antar komuniti-komuniti makhluk 
hidup (manusia, hewan, tumbuhan) dengan lingkungan fisik dari lingkungan sekitarnya. 


$ Planet bumi adalah biosfir. Bumi adalah tempat beroprasinya ekosistem-ekosistem. 
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produsen. Interdependensi adalah salah satu wujud kelemahan seluruh 


organisme dalam ekosistem. 


#| Konsumen 
Omnivora 


/ H 
1 
Konsumen Konsumen 
| Karnivora- |” Karnivora- 
Kecil Bepar 


SAMPAH ORGANIK 
DARI HEWAN, 
TUMBUHAN YG 
MATI 


PEMBUSUKAN 
OLEH MIKROBA 
TANAH MJD 
HUMUS 


MINERALISASI 
OLEH MIKROBA 
MJD MINERAL 


— 4 Siklus mineral 


“Siklus energi 


Gambar 2 


Interaksi Ekosistem dalam Kehidupan 


Ada beberapa hal penting dalam struktur ekosistem sebagaimana 
tergambar di atas, yakni 1) matahari di pandang sebagai sumber energi dan 
mineral. Matahari bagi ecolog adalah sumber kehidupan. Matahari adalah 
”tumpuhan” bagi seluruh kehidupan. Tanpa matahari, sama dengan tidak ada 
kehidupan. 2) hubungan antar organisme, komunitas, dan populasi hanya 
didasarkan pada fungsi produsen (dimangsa) dan konsumen (pemangsa). 


Dengan demikian, etika yang terbangun dari struktur di atas adalah etika 
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pemangsa dan yang dimangsa. Konsep Barat terutama pragmatisme dan 


mekanisme dalam hubungan ini sangat tampak dalam interaksi ekosistem ini. 


2. Konsepsi tentang Sufisme/Tasawuf 

Sufi dan tasawuf, —sebagai sebuah istilah dan konsep sebagaimana 
yang dipahami sekarang— belum dikenal pada jaman Nabi. Menurut Ansari 
(w.1089 M) sebagaimana dikutip Ersnt bahwa sufi sebagai kata sebutan 
(Jagab) pertama kali digunakan oleh Abu Hasyim al-Sufi (w.767 M). Dua 
abad (254 tahun) setelah itu kemudian “Abd al-Rahman-al-Sulami (w.1021 
M) merumuskannya menjadi sebuah konsep.” 

Tasawuf sebagai sebuah konsep dipercayai pencetusnya sebagai bagian 
dari pemahaman terhadap al-Ouran, walaupun Sell secara tegas mengatakan 
bahwa spiritualitas al-Ouran tidak» pernah menekankan pada asketisme.” 
Amalan puasa (sawm).yang tampak asketis, menurutnya secara syar7 justru 
muncul sebagai wujud dari proses pemahaman diri dari seorang anak manusia 
yang harus selalupeduli dengan masyarakat sekitar. Sikap asketis dengan arti 
penarikan diri-dari lingkungan sekitar merupakan sikap yang tidak dianjurkan 
oleh Nabi sendiri.” 

Munculnya kelompok pemakai baju wol (suffj pada abad 2 H dicatat 
oleh Sell sebagai-reaksi dari penyelewengan ajaran-ajaran orisinil Islam. Di 
mana pada masa itu, umat Islam terperangkap dalam penyakit hati dan sosial, 
seperti maraknya kerakusan para pejabat yang asosial. Korupsi disinyalir 
terjadi di mana-mana. Realitas sosio-politik tersebut, melahirkan gerakan 


zuhud yang pada periode berikutnya dicoba untuk diintegrasikan dengan al- 


8? «Abd Allah Ansari, Tabagat al-Sufiyah (Teheran: Intisyarat-i Furughi, 1983), 7. Carl W. 
Ersnt, The Shamhala Guide to Sufism (Massachusetts: Shamhala Publications Inc., 1997), 20. 
Carl W. Ersnt, Ajaran dan Amaliyah Tasawuf Terj. Arif Anwar (Jogjakarta: Pustaka Sufi, 2003), 
24. 


”0 Asketisme yang dimaksudkan adalah penarikan diri dari masyarakat. 


” Michael A. Sell, Terbakar Cinta Tuhan. Terj. Alfatri (Bandung: Mizan, 2004), 41-46. 
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Ouran.” Sell di sini tidak membagi kategori suff yang dijustifikasi sebagai 
silent protes. Pada jaman Nabi, suff diakomodir sebagai bagian dari simbol 
kesederhanaan dan kebeningan. Kesederhanaan dan kebeningan itu tidak 
hanya pada beranda (teras) rumah Nabi, tetapi kesederhanaan telah masuk 
sampai rumah dan pada diri Nabi sendiri. Dalam konteks ini suff adalah 
identitas kesederhanaan dan kesalihan dalam Islam. Kemudian setelah Nabi 
wafat, tepatnya pada jaman Khalifah Utsman suff berubah menjadi silent 
protest.” 

Bagi Siradj, bahwa jika dilihat dari asal muasal kelahirannya, zuhud 
adalah silent protest kaum Sufi. Protes mereka “ditunjukkan dengan 
komunikasi non verbal melalui simbol “pakaian” dancara hidup yang serba 
sederhana. Dengan demikian, zuhud yang -secara-lahiriyah dipandang sebagai 
bentuk hidup asketis. Secara. sosio-kultural, zuhud- adalah wujud dari 
kepedulian dan protes.terhadap-penyimpangan dari ajaran Islam yang sudah 
di luar-batas syariat. Para penguasa saat itu seringkali menggunakan Islam 
sebagai alat legitimasiambisi pribadi. Mereka bersemangat mengembalikan 
pesan orisinil-Islam- yang dibawa oleh Nabi Muhammad. Menurutnya, sufi 
adalah penegak dan penjunjung tinggi nilai-nilai Islam.” 

Dalam konteks ini, sufi merespon lingkungannya dengan cara yang 
berbeda-beda. Pada masa awal Islam, suff adalah respon dari kemewahan 
hidup “sekalipun dengan "protes secara diam”. Fenomena kehidupan yang 
serba materi pada era sekarang disikapi oleh sufi urban sebagai sarana untuk 
menenangkan diri dari hiruk pikuk kehidupan yang serba materialis. 

Dalam perspektif sosiologis, paling tidak ada tiga pemahaman tentang 


sufisme (tasawuf), yakni sufi sebagai 1) sistem etika/moral, 2) seni/estetika, 


22 Michael A. Sell, Terbakar, 42. Bandingkan dengan Zulkifli, Sufism in Java: The Role of 


the Pesantren in the Maintenance of Sufism in Java (Jakarta: INIS, 2002), 3-4. 


5 Tasawuf diturunkan dari kata safwah yang berarti orang-orang terpilih. Saff berarti 


barisan atau deretan. Suffa berarti serambi sederhana yang terbuat dari tanah dengan bangunan 
sedikit lebih tinggi dari pada tanah. Suf'kain wol kasar, ini menunjukkan keberadaan orang-orang 
yang menaruh perhatian pada pengetahuan esoteris dalam agama (batini). 


“# Said Agil Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik Sosial (Bandung: Mizan, 2006), 34. 
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3) atribut. Walaupun dua aspek yang disebut terakhir dipandang sebagai 
implikasi dari yang pertama. Banyak tokoh yang dapat dikaitkan dengan 
pemahaman sufi sebagai sistem etika/moral, baik klasik maupun 
kontemporer, pelaku maupun pengamat, Timur maupun Barat. Di antaranya 
al-Muhasibi (w.857 M),” al-Kattani (w.932 M),”S al-Ousyayri (w. 1074 M),” 
al-Ghazali (w.1111), al-Jilani (w.1166 M)," al-Asbahani,” Ibn Taymiyah 
(w.1328),' al-Gadir Mahmud,'" al-Taftazani, Syirbashi,' al-Ghasni,' 
al-Razzag,"” Baldick,'?? Azra.'” 

Pada aspek lain, sufi —dengan sistem etikanya— juga mendorong dan 
melahirkan karya seni yang memiliki ciri estetik sufi..Karya seni ini meliputi 
sastra, sajak, puisi, arsitektur, musik, nyanyian, tarian, ornamen, batik, dan 


kaligrafi. Kajian yang berkaitan-dengan-puisi sufi seperti dilakukan oleh 


” Al-Muhasibi, al-Ri ayah li hugug Allah, Tahgig: “Abd al-Gadir Ahmad “Ata” (Bayrut: 
Dar al-Kutub al- Tlmiyah, TT). 


” « Abd al-Halim Mahmud, Gadiyah fi al-Tasawwuf (@ahirah: Maktabah al-Gahirah, TT), 
173-175: Lihat juga al-Ghazali, Ihya? “Ulum al-Din, Juz IV (TTP: Maktabah Dar Ihya” al-Kutub 
al-“Arabiyah, TT), 2930x Lihat juga Sokhi Huda, Tasawuf Kultural, Fenomena Shalawat 
Wakhidiyah (Yogyakarta: LKiS, 2008), 21. 


S-AI-@usyayri) al-Risalah al-Gusyayriyyah ff “Ilm Tasawwuf (TTP: al-Maktabah al- 
Taufigiyah,-TT), 118-119, 163-394. 


“8 “Abd) al-@adir al-Jilani, al-Ghunyah Ii Talibi Tarig al-Hagg, Juz. Il (Misr: Maktabah 
Sa'biyah, TT), 558. 


” Abu Nu'aym al-Asbahani, Hilyat al-Awliya', Juz IV, 386. 
00 Said-Agil Siradj, Tasawuf 36. 


OIvAbd al-Gadir Mahmud, al-Falsafat al-Sufiyyah fi al-Islam, Masadiriha wa 
Nazariyyatiha wa Makaniha min al-Din wa al-Hayat (TTP: Dar al-Fikr al-“Arabi, TT), w (wau). 


02 Abu al-Wafa al-Taftazani, Madkhal ila al-Tasawwuf al-Islami (@ahirah: Dar al- 
Thagafah li Tiba“ah wa al-Nashr, 1979), j (jim). 


03 Ahmad Syirbasi, al-Ghazali wa Tasawwuf al-Islami (Bayrut: Dar al-Hilal, TT), 153. 

0 «Abd Allah ibn Salih ibn “Abd al- “Aziz Al-Ghasni, “Da“awa al-Munawin li Syaykh al- 
Islam Ibn Taymiyah”. Juz I, ondisc Maktabah Shamilah (CD ROM), 40. 

05 Mahmud ibn “Abd al-Razzag, “Mafhum al-Gadr wa Hurriyyah “inda Awf'il al-Sufiyah”, 
Juz I, ondisc Maktabah Shamilah (CD-ROM), 10. 


100 Julian Baldick, Mystical Islam: An Introduction to Sufism (New York: New York 
University Press, 1989), 44-45. 
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Galib,'”$ Maesami,'” Wilson,? Schimmel,' Homerin,'”? Keshavarz.' 
Sedangkan pembahasan musik dan tarian sufi dapat dilihat pada karya 
Waugh,' M4 Friedlander,'" Oureshi. 5 


7 118 
Isma” oen, 


Kajian arsitektur sufi dapat dilihat pada Pijper,"' 
Fanani.? Sedangkan kajian tentang batik pesisir utara Jawa dapat dilihat 


pada Hoop, Sudjoko, Hasanuddin.”'Sementara itu, Ibn Khafif sebagaimana 


!9 Azyumardi Azra (Ed.), Ensiklopedi Tasawuf Jilid IN WJakarta: UIN Syarif 
Hidayatullah, 2008), 1289-1293, Lihat juga Sri Mulyati (Ed:), Mengenali dan Memahami 
Tarekat-Terekat Muktabarah di Indonesia (Jakarta: Prenada Media, 2005), 8. 


108 Galib, Poem. Transl. Aijas Ahmed (et.al) (New York: Hudson Review, 1969). 


109 Julie Maesami, Medievel Persian Court Poetry (Princeton: Princeton University Press, 
1987). 


10 Peter Lamborn Wilson dan Nasrollah Poujavady, The Drunken Universe: An Anthology 
of Persian Poetry (Grand Rapids:Phanes, 1987). 


H1 Annemarie Schimmel, A“Two-colored Brocade: The Imagery of Persian Poetry (Chapel 
Hill: University of North California Press, 1992). 


H2 Th. Emil Homerin, From Arab Poet to Muslim Saint: Ibn Farid, his Verse, and his Shine 
(Columbia: University of South California Press, 1994). 


18 Fatemeh Keshaverz, Reading Mystical Poetry: The Case of Jalal al-Din Rumi. 
(Columbia: University of South California Press, 1992). 


N8 Earle. H. Waugh, The Munsidin of Egypt: Their World and their Song (Columbia: 
University of South Carolina Press, 1989). 


"3 Seems Friedlander, The Whirling Dervishes: Being an Account of the Sufi Order 
Known as the Mevlevis and its Founder the Poet and Mystic Mevlana Jalaluddn Rumi (Albany: 
State University.of New York, 1992). 


tg Regula Burckhardt Oureshi, Sufi Music of India and Pakistan: Sound, Contex and 
Meaning in Gawwali (Chicago: University Chicago Press, 1995). 


17 Pijper, The Menaret in Java (Leiden: India Antigua, 1947). 


"8 Kaum sufi yang kaya metafora seringkali berbicara dengan simbol. Mereka menuangkan 
makna-makna ke dalam tata ruang arsitektur masjid. Penempatan elemen dan unsur bangunan 
menggunakan tradisi lama pra Islam. Pola mata angina untuk menempatkan rumah kyai, santri 
dan masjid mengingatkan konsep lokapala, manca pat, manca lima. Lihat Banis Isma'oen, 
“Konsep Triloka dalam Bangunan Tradisional Jawa” (Makalah dalam Seminar yang 
diselenggarakan oleh Bappeda Yogyakarta), Maret 1980. 


119 Ahmad Fanani, “Arsitektur Masjid: Perkembangan Pemahaman Islam”, dalam Aswab 
Mahasin (et.al), Ruh Islam dalam Budaya Bangsa: Konsep Estetika (Jakarta: Yayasan Festival 
Istiglal, Bina Rena Pariwara, 1996), 94-116. 


120 Hasanuddin, “Pengaruh Islam pada Ragam Hias Batik Pesisir Utara Jawa”, dalam dalam 
Aswab Mahasin (et.al), Ruh Islam dalam Budaya Bangsa: Konsep Estetika (Jakarta: Yayasan 
Festival Istiglal, Bina Rena Pariwara, 1996), 10-35. 
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Baldick”! mengatakan bahwa hakikat sufi adalah penampakan diri dalam 
wujud akhlak/perilaku. Sifat-sifat sufi diejawantahkan pada perbuatan. 
Perbuatan lahir sebagai penanda (atribut/identitas). Dengan kata lain, sufi 
adalah aspek batiniyah kepribadian (etika) yang terungkap dan memancar 
terang (atribut). 

Dalam konteks ini, ah/ al-suffah, yang dirujuk sebagai asal muasal 
lahirnya istilah sufi, dilihat sebagai fakta adanya “atribut” atau identitas 
sosial. Kelompok ini memiliki karakter sosial yang khas. Kesederhanaan, 
kepatuhan, orientasi ketuhanan, kerarifan, dan kesetiakawanan adalah 
karakter yang menonjol dari ah! al-suffah ini. Atribut ini menjadi “identitas 
khas bersama” mereka yang berbeda dengan'atribut kelompok lain. 

Selain Khafif, aspek sufi sebagai atribut juga dikatakan oleh Suryadi.” 
Dalam skala massif (tarekat), Eliade-mencatat 4 (empat) elemen penting 
dalam sufi yaitu, 1) sistem etika, 2) persaudaraan, 3) ritual, dan 4) kesadaran 
sosial. 

Ada dua koreksi penting dari elemen yang disuguhkan Eliade, 1) bahwa 
kesadaran sosial pengikut sufi tidak serta merta muncul secara otomatis dan 
paralehdengan munculnya kesucian jiwa, tetapi seringkali dipantik dan diasah 
oleh faktor eksternal (guru, kawan sejawat, lingkungan),”' 2) ada satu hal 
menarik yang tidak disebut Eliade terkait dengan tarekat sebagai akibat dari 
persaudaraan massif, yakni munculnya pasar, baik pasar yang lazim dipahami 


seperti sekarang (ekonomi), maupun pasar ide. Pasar ide inilah salah satu 


faktor yang seringkali memantik dan mengasah kesadaran sosial seorang sufi. 


121 Julian Baldick, Islam, 230. 


12 Suryadi, “Shaikh Daud of Sunur: Conflict between Reformists and Shattariyyah Siifi 
Order in Rantau Pariaman in the First Half of the Nineteenth Century”, Studia Islamika, 8, 3, 
(2001): 57-124. 


23 Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion (New York: Macmillan Publishing 
Company, 1987), 324. 


14 Lihat kritik Ali Syari'ati terkait dengan rendahnya kesadaran sosial kaum Mullah di 
Iran cenderung mendukung status guo Syah Iran. Syari'ati juga mengkritik pedas al-Hallaj yang 
“suci” namun dia mabok dengan kesuciannya. Lihat Suwito NS, Transformasi Sosial: 


al 


Kajian-kajian tentang Sufisme dan gerakan sosial sebagaimana 
dilakukan oleh Ernst,'? Sirriyeh,”” Kartodirdjo, dan Djamil.” Sementara 
itu, Machasin lebih melihat fenomena lahirnya pasar (aktivitas ekonomi) 
pada persaudaraan sufi dalam tarekat. 

Sufisme sebagai atribut sosial tampak pada “defensifitas” tarekat 


128 dan istilah 


Syaththariyah di Padang Pariaman sebagaimana telaah Suryadi 
sufi anti sufi sebagaimana disebut oleh Sirriyeh.'” Klasifikasi tarekat dengan 
variasi ajaran yang berbeda, penggolongan antara yang mu'tabarah dengan 
ghayr mu'tabarah, serta adanya organisasi tarekat secara nasional maupun 
trans-nasional merupakan wujud dari sufi sebagai atribut sosial. 

Konstruk bahwa sufi adalah atribut sosial-adalah penting dimunculkan 
di sini yang berguna untuk menjelaskan «kekuatan sufi“ sebagai basis 
pembentukan “solidaritas (“asabiyah)-baru” yang berfungsi sebagai motor 
penggerak perubahan.-Meminjam istilah Deleuze dan Guttari, bahwa sufisme 
bekerja seperti sebuah-mesin di antara mesin-mesin lain."? Dengan istilah 
lain, Weber menyebutnya sebagai “tipe'ideal” yang kemudian diperjuangkan 
agar terealisir.. Selain 'itu, konsep jaringan dalam sufi sangat kental. Konsep 


ini-menarik “untuk dibaca dengan konsep jaringan rhizome sebagaimana 


dikenalkan oleh Deleuze dan Guttari. 


Epistemologi Pemikiran Islam Modern Ali Syari 'ati (Purwokerto-Jogjakarta: STAIN Purwokerto 
Press dan Unggun Religi, 2004), 13-16. 


1? Carl W. Ersnt, Ajaran dan Amalan Tasawuf (Jogjakarta: Pustaka Sufi, 2003), 259-285. 


26 Elizabeth Sirriyeh, Sufis dan Anti-Sufis (England: Curzon Press, 1999), xv-xvi. 
Menurutnya ada empat kategori atribut sufi dan anti sufi, 1) sufi dan anti-sufi pada sufi, 2) sufi 
dan anti-sufi negara, 3) sufi dan anti-sufi kelompok Salafiyah, 4) sufi dan anti-sufi Eropa. 


127 Abdul Djamil, Perlawanan Kyai Desa (Jogjakarta: LKiS, 2001), xxiii, xxv, 9, 11, 246- 
249. 


128 Suryadi, “Shaikh”, 59. 


129 Elizabeth Sirriyeh, Sufis and Anti-Sufis: The Defence, Rethinking and Rejection of 
Sufism in the Modern World (London: Routledge Curzon, 2003), 1-22, 27-43. 


80 Di sekitar manusia terdapat “mesin-mesin” lain, seperti “mesin” negara, hukum, 
filsafat, militer, partai, dan seterusnya. Lihat Baldick, Islam, 229. 
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Tasawuf adalah proses takhalli (pengosongan, kuras), tahalli (isi), tajalli 
(pengejawantahan).' Atau dalam bahasa yang gampang dipahami adalah 
proses KIM, yakni Kuras, Isi, Mancu/ar (menggunakan u dan atau a). 
Tasawuf adalah proses menguras keburukan diri yang menjadi pangkal 
penyakit ruhani dan jasmani, seperti sifat sombong, riya”, iri hati, prasangka 
buruk, adu domba, dan lain sebagainya. Jika menggunakan terma Wilber, 
maka proses kuras (takhalli) disebut dengan individual “interior. Proses ini 
masih berada pada wilayah diri sendiri.? 

Setelah proses kuras dan telah kosong dari lumut dan. kotoran ruhani, 
proses berikutnya adalah mengisi (tahallf), yakni mengisi diri dengan sifat- 
sifat yang mulia seperti sifat ikhlas, tawaddu" kasih sayang, rela, cinta, dan 
sifat-sifat lain sebagaimana sifat yang dimiliki Tuhan." Sifat-sifat baik yang 
tertanam dalam diri (individual interior) tersebut selanjutnya dipanca/urkan 
atau diejawantahkan- dalam sperilaku kehidupan sehari-hari (individual 
exterior). Inilah tahap. tajalliatau terejawantahkan dan memancar pada alam 
semesta. Secara massif, “tarekat dalam bahasa Wilber mencoba melakukan 
proses collective interior dan collective exterior. 

Di samping itu, Sufisme mengakui eksistensi dan kebenaran metafisika 
(ghaib), di samping kebenaran eksistensi material dan rasional. Dalam Islam, 


pengakuan terhadap kebenaran metafisika menjadi basis apakah seseorang 


BI Lihat temuan Ahmad Sodig yang mengkaji transformasi ruhani al-Ghazafi (w.1111 M) 


dalam Transformasi Ruhani Perspektif al-Ghazali (Desertasi) (Jakarta: PPs UIN Jakarta, 2008), ii. 


32 Uas Sad SAI pe ye te ja lala SAN j3 Na Cl said Ye Cakil (AK 5 Lihat konsepsi ini 


pada al-Ghazali, “Ihya” “Ulum al-Din”. Jilid 3, Ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM). (al- 
@ahirah: Mawgi” Wazarah al-Awgaf, TT), 38. Lihat juga &alal 2 ji, Ausil (IS5 8 sebagaimana Ibnu 
Oudamah, “al-Tawwabin” Juz 1, Ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM). (al-@ahirah: Mawgi” 
Wazarah al-Awgaf, TT), 39 


8 Lihat Ibn ““Ajibah, Igaz al-Himam Syarkh Matn Hikam”, Juz 1, Ondise Maktabah 


Syamilah (CD-ROM). (al-Gahirah: Mawgi” Wazarah al-Awgaf, TT), 228. Lihat juga al-Ghazali, 
“Ihya” “Ulum al-Din”. Jilid 2, Ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM). (al-Gahirah: Mawgi? 
Wazarah al-Awgaf, TT), 296. 
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dinilai sebagai orang yang muttagin atau tidak." Ini berbeda dengan tradisi 
keilmuan Barat Modern yang masih tidak mengakui eksistensi metafisika. 

Jalan buntu menghadang tradisi keilmuan yang hanya menekankan pada 
indra dan rasio. Capra mengritik pola pikir ini dengan istilah reduksionisasi, 
yakni proses melakukan pengurangan potensi. Bahkan, dalam hal ini Capra 
mengatakan bahwa penyebab krisis global yang sekarang terjadi adalah 
karena cara pandang manusia modern yang mekanistik dan linier. Pola pikir 
Cartesian diduga Capra sebagai penyebab carapikir ini” 

Kritik terhadap pola pikir Barat juga “terlontar “dari. Nasr yang 
mengatakan bahwa kerusakan lingkungan karena kehampaan spiritual. Nasr, 
dalam teorinya rim (pinggir/peripheri) and. axis (pusat/center) mengatakan 
bahwa hidup manusia seperti pada.sebuah-lingkaran. Pada lingkaran tersebut, 
manusia dengan pola pikir Barat berada pada pinggir lingkaran. Mereka tidak 
menemukan kesejatian. “hidup.» Mereka berada di pinggir lingkaran. 
Transformasi dari. pinggir lingkaran menuju ke tengah menjadi hal yang 
penting dalam kehidupan manusia.” 

3. Eko-sufisme: Sebuah Bangunan Konsepsi 

Pada Gambar 1 sebagaimana dijelaskan atas tampak bahwa terdapat 
interkoneksitas dalam-tata ekosistem. Artinya, dalam hukum kausalitas, 
organisme, populasi, dan komunitas akan hidup dan survive tergantung 
(depend on)-pada organisme, pupulasi, dan komunitas yang lain. Keberadaan 
dan ketiadaan satu organisme makhluk mempengaruhi yang lain. Kematian 
atau kepunahan organime dalam konteks ekosistem menyebabkan kepunahan 
organisme lainnya. Kenyataan ini menyiratkan sebuah simpulan besar bahwa 


terdapat kerapuhan kehidupan. 


4 Banyak ayat yang menyitir pernyataan bahwa cirri orang yang bertakwa adalah beriman 
pada hal yang ghaib. Lihat di antaranya OS. 1: 4. 

3S Lihat Fithjof Capra, The Web of Life (London: Harper Collins, 1996), 2-6. Lihat juga 
Ouddus, Respon, 34. 

30 Seyyed Hossein Nasr, Islam and the Plight of Modern Man (London and New York: 
Longman, 1976), 4-7. Lihat juga Guddus, Respon, 34-36. 
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Dalam konteks ekologi, fokus pembicaraan dalam ekosistem seringkali 
lebih terfokus pada dimensi potensi alam sebagai produsen dan konsumen. 
Penyedia pangsa dan pemangsa. Dalam hal ini, termasuk mineral adalah 
produsen/makanan tanaman. Pembicaraan tentang etika, estetika, bahkan 
puitika relasi dalam ekosistem luput dalam pembicaraan ekologi. 

Sufisme sebagai disebut pada bagian awal bab ini di dalamnya 
membicarakan etika memandang perlu berkolaborasi dengan ekologi sebagai 
kajian interdisipliner. Sufisme, —yang merupakan dimensti. mistik Islam— 
menitikberatkan pada pola relasi yang etis dan estetik antara.manusia dengan 
Tuhan, serta antara manusia dengan ekosistem lainnya. Dalam konteks ini, 
Islam sebagai basis Sufisme memandang “bahwa semua ciptaan memiliki 
manfaat dan diadakan tanpa kesia-siaan,"' dan bertasbih. 

Pernyataan bahwa semua, makhluk bertasbih pada Allah adalah 
merupakan premis kebenaran. Kenyataan ini adalah riil metafisik (ghaib) 
yang tidak diterima.oleh'tradisi keilmuan Barat. Jika demikian halnya, maka 
bebatuan, daun, tumbuhan, hewan, bahkan nasi maupun piringnya bertasbih. 
Secara ekosistem, di-antara mereka adalah produsen (penyedia makan) bagi 
yang lain. 

Dalam tradisi sufi, relasi ekosistem bukan hanya berlaku hukum 
produsen dan konsumen sebagaimana pada ekologi. Tetapi, sufisme justru 
memiliki pandangan yang lebih maju dan holistik. Alam, dalam tradisi sufi 
dapat berfungsi sebagai 1) ayat (tanda kebesaran Tuhan),” 2) media untuk 
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mendekatkan diri (gurbah) dan (syukur), 3) piranti pembelajaran 


37 OS. 2: 26. 
338 OS. 21: 33, OS. 36: 40, OS. 57: 1, OS. 59: 1, OS. 61: 1, OS. 44, OS. 24: 41, OS. 18: 44. 


89 Tentang himar (keledai) yang telah mati dan menjadi tulang berlulang sebagai ayat 


(OS. 2: 259), salah mu'jizat Nabi Isa yang mampu membuat burung dengan tanah kemudian 
hidup setelah ditiupnya (OS. 3: 49), keberadaan unta Nabi Shalih (OS. 7: 73), longsor (hujan) 
batu pada kaum Nabi Lut as (OS. 15: 74: 77), turunnya hujan, fenomena ragam tumbuhan (zaitun, 
tomat, korma, anggur dil) (OS. 16: 10-11). Masih banyak lagi ayat yang berkaitan bahwa ciptaan 
dalam ekosistem sebagai ayat sebagaimana pada OS. 16: 65, 67, 69, OS. 


40 OS. 16: 14, OS. 5: 6, OS. 7: 10, OS. 8: 26, OS. 16: 14, 78, OS. 22: 36, OS. 23: 78, OS. 


30: 46, OS. 32: 9, OS. 35: 12, OS. 45: 12. 
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(mendapatkan kearifan), 4) pemanis (Zinah),'"” 5) pemenuhan kebutuhan 


(konsumsi). 

Nasr membangun etika lingkungan dalam perspektif sufi melalui konsep 
tawhid. Baginya, realitas (wujud) adalah satu. Dunia nyata adalah satu dari 
keadaan wujud yang banyak.'” Nasr, menganalogikan realitas kosmik ini 
dengan ilustrasi lembaran buku dengan teksnya. Baginya, buku terdiri 
lembaran-lembaran yang terdiri dari huruf-huruf. Huruf adalah simbol-simbol 
(tertulis) secara beragam. Walaupun demikian, simbol. huruf-huruf tersebut 
berasal dari hakikat yang satu, yakni “realitas” yang-berasal-dari bunyi nafas 
yang keluar dari kerongkongan yang sama. 

Teori Nasr tentang kosmos ini selaras dengan Greene dengan The String 
Theory sebagaimana Witteveen. dijelaskan “bahwa setiap - partikel dasar 
tersusun dari sebuah senar. Dengan -kata lain, partikel merupakan senar 
tunggal, dan setiap senar-adalah identik. Perbedaan partikel-partikel timbul 
karena- masing-masing xsenar mengalami. pola getaran resonan yang 
berbeda." 

Pandangan Nasr dan Greene.tentang kesatuan wujud ini selaras dengan 
Bohm sebagaimana Witteveen tentang tatanan kosmos. Menurut Bohm 
tatanan kosmos yang tersirat (hidden) dan tersembunyi menyelimuti 
"keutuhan tak putus-putus” membentang dalam tatanan yang tersurat." 
Nasr memandang antara al-Guran dengan alam semesta (cosmos) 


memiliki kesamaan wujud. Al-Ouran adalah wahyu yang diturunkan dengan 


berbagai simbol tulisan dan kata yang terhimpun (the recorded gur'an), 


M1 OS. 16: 15, OS. 21: 31. 


42 OS. 2: 212, OS. 3: 14, OS. 16: 6, 8. OS. 38: 6, OS. 41: 12, OS. 67: 5, OS. 15: 16, dan 
masih banyak lain berkaitan dengan ciptaan Allah sebagai zinah. 

43 Ada 28 kata perintah (amr) yang menunjuk kata kulu (makanlah) pada al-Guran di 
antaranya pada OS. 2: 57, 58, 60, 168, 172, OS. 4: 4, 88, OS. 117, 141, 162, dan surat lainnya. 


"4 Nasr, Sain, 1-5. 


un Witteveen, Tasawuf in Action (Jakarta: Serambi, 2004), 49-52. 


14 


6 Witteveen, Tasawuf 53. 
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sedang alam adalah wahyu dalam bentuk kosmik (takwin).'” Alam adalah 


sebuah buku yang berisi “wahyu primordial”. 


Dengan demikian (gur'an 
cosimic), keduanya adalah “kitab suci” Tuhan. 

Menurut Nasr, pandangan Islam tentang lingkungan dan ekosistem 
didasarkan pada al-Guran. Al-Ouran tidak hanya berbicara kepada laki-laki 
dan perempuan, tetapi juga kepada alam (kosmos). Isi kosmos, seperti 


tumbuhan, hewan, matahari, laut, mineral dijadikan Tuhan sebagai saksi 


keberadaanNya.'” 


(nafas) yang satu 


Kriteria Al-@uran Kitab Al-Ouran Kosmis 
(Tadwini) (Takwini) 

Wujud Tertulis dalam sebuah Tertulis pada kosmos 

buku.suci (baik makro maupun 
mikrokosmos) 

Element Keanekaragaman Keanekaragaman 

(ayat) huruf (29-huruf ciptaan (mawjud). 
hija'iyyah) Mawjud ini adalah 
Huruf adalah symbol- simbol-simbol dari 
simbol bunyi yang (drama puitik) wujud 
berasal dari sumber yang Esa. 


Pesan Utama 


Pengetahuan dan 
Kesadaran Ketuhanan 


Pengetahuan dan 
Kesadaran Ketuhanan 


Cara 
Memahami 


Igra' atau 
menyingkap simbol- 
simbol (konten dan 
konteks) 


Igra' atau 
menyingkap makna 
simbol dari drama 
puitik serta tarian 
kosmik (kausalitas 
dan relasional) 


Karakteristik Al-Ouran Kitab (Tadwini) 


dan Al-9uran Kosmis (Takwini) 


17 Lihat juga Kautsar Azhari Noer, “Menyemarakkan Dialog Agama”, dalam Dekonstruksi 
Mazhab Ciputat (Bandung: Aman Wacana Mulia, 1999), 64-66. 


4S Hossein Nasr, Intelegensi & Spiritualitas Agama-agama. Terj. Suharsono dkk 
(Jogjakarta: Inisiasi Press, 2004), 199. 


49 Hossein Nasr, “Islam dan Krisis Lingkungan” dalam Islamika, 3, (1994): 5. 
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Bagi Nasr, kosmologi tradisional dalam sufisme mengijinkan manusia 
memikirkan alam sebagai hal yang sakral. Dengan kata lain, alam dipandang 
dari perspektif pengetahuan “suci” dengan menggunakan kesucian mata hati 
(intuisi). Proses yang demikian melahirkan pengetahuan bahwa alam adalah 
teofani Tuhan. 

Jika kita lihat alur fikir tawhid Nasr, didapatkan pengaruh yang kuat 
ide-de dari wahdat al-wujud ala Ibn “Arabi (w. 1240 M). Dalam konteks ini, 
Nasr harus menjelaskan keabsahan dan validitas -hasil. berfikir imaginal 
simbolis ala sufi, terutama model Ibn “Arabi ini. Baginya, benar bukan hanya 
bersumber pada rasio, tetapi intuisi dan gnostik. 

Bagi Nasr, melihat alam dengan mata intelek (mata hati) adalah melihat 
alam, bukan hanya dipahami. sebagai-realitas (wujud) benda kasar, tetapi 
sebagai teater (pertunjukan) yang pada alam dan. teater itu tercermin Sifat- 
Sifat Ilahi. Alam. adalah. ribuan cermin yang memantulkan wajah Ilahi. 
Melihat alam sebagai'teofani adalah melihat cerminan Tuhan dalam alam dan 
bentuk-bentuknya."! 

Dalam analogi sebagai kitab, bagi Nasr, alam adalah buku “ekstensif” 
yang-lembaran-lembaran-lembarannya penuh dengan kata-kata Penulisnya. 
Nasr memandang bahwa seni (art) dan ilmu (science) dalam Islam didasarkan 
pada konsep tauhid (unity). Demikian juga dalam ilmu tentang alam semesta 
(cosmological sciencies) pertengahan Islam dan awal menunjukkan unitas dan 
adanya keterkaitan antar eksistensi. Berfikir tentang kesatuan ini 
mengantarkan pada keesaan Tuhan, yang mana kesatuan semesta merupakan 
citraNya. 

Pemahaman Nasr tentang alam sebagai simbol manifestasi Tuhan ini 


tidak bisa dilepaskan dari pemahamannya tentang islam. Menurutnya, secara 


150 Teofani secara literal berarti “melihat Tuhan”, tidak berarti inkarnasi Tuhan dalam 
sesuatu tetapi refleksi Keilahiahan dalam cermin bentuk-bentuk ciptaan. Hossein Nasr, 
Intelegensi, 201, 225. 


1 Hossein Nasr, Intelegensi, 201. 
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universal ada tiga level makna islam, yaitu 1) semua makhluk berada (being) 
dengan kepatuhan (muslim) "berserah kepada Tuhan", 2) semua manusia 
yang menerima kehendak hukum suci Tuhan sesuai fitrah adalah muslim 
(taat), 3) gnostic (kearifan) adalah sifat muslim yang tertinggi. Seluruh isi 
alam dihubungkan dengan keberadaan Tuhan. Dengan kata lain, islam adalah 
kepatuhan (obey to God) baik secara pasif (tampak pada level pertama), dan 
ketaatan aktif (level 2 dan 3). 

Melalui gnostik, keberadaan bunga, burung, dan elemen kosmos lainnya 
dikaitkan dengan penciptanya. Semua elemen kosmos adalah.pancaran Tuhan 
sesuai dengan level eksistensinya, baik pancaran/pantulan (reflect) yang pasif 
maupun aktif. Dengan pengetahuan Gnostic yang-holistik ini memperjelas 
tidak adanya pemisahan wujud secara individual. 

Tidak demikian dalam “pengetahuan (knowledge) dan ilmu (science) 
Barat sekarang. Pengetahuan dan ilmu Barat memisahkan antara curiosity 
(semangat keingintahuan) dan even. Gnostic adalah cara pandang yang 
menekankan 1)-kesatuan bersama alam (one with nature), 2) memahami alam 
dari dalam alam (understands it "from the inside”), sementara science Barat 
memiliki karakteristik sebaliknya. “? Gnostic dapat menjadi media untuk 
memahami keagungan alam semesta. 

Dalam konteks KIM, Eko-sufisme, proses takhalli berupa membuang 
sifat buruk pada diri seperti sifat rakus, perusak, tamak, serakah (greed), dan 
sifat-sifat buruk lain. Kemudian proses berikutnya, jiwa diisi dengan sifat- 
sifat baik/mulia, seperti sifat kasih sayang, cinta, hormat, merawat, menjaga, 
melestarikan, dan sifat-sifat lain sebagaimana disebut pada sifat-sifat dan 
nama-nama Allah yang indah (a/l-Asma” al-Husna). Sifat-sifat baik ini 
kemudian diejawantahkan, diimplementasikan, dimancurkan (tajalli) pada 
tataran aksi, di antaranya adalah membangun relasi yang harmonis, saling 


menguntungkan, bermartabat, dan beretika dengan lingkungan sekitar. 


182 Hossein Nasr, “Science and Civilization in Islam” dalam http://www.fordham. 
edu/halsall/med/ nasr.html (Diakses pada 30 April 2009). 
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Dalam konteks ini Eko-sufisme dapat berarti sufisme berbasis ekologi, 
artinya kesadaran spiritual yang diperoleh dengan cara memaknai interaksi 
antar sistem wujud terutama pada lingkungan sekitar. Lingkungan adalah 
media atau sarana untuk sampai pada Tuhan. Alam adalah sarana dzikir pada 
Allah. Jika alam adalah sumber kearifan dan pengetahuan, maka pelaku jenis 
sufisme ini kemudian akan memperlakukan alam dengan bijaksana, yakni 
sifat-sifat baik yang telah diisikan pada dirinya. Dalam konteks sistem 
ekologi, kerusakan/merusak alam sama dengan merusak diri sendiri dan 
generasi. Sementara dalam Eko-sufisme dapat-dikatakan- bahwa merusak 
alam sama dengan merusak kehidupan sekaligus merusak sarana ma rifah. 
Dengan kata lain, dalam konsep Eko-sufisme “keberadaan alam sekitar 
menjadi saudara yang harus dipelihara dan dilestarikan, karena dia adalah 
sumber 1) kehidupan, 2) pengetahuan-(ilmu, ma'rifat).-Merusak alam sama 
halnya menutup pintu-hidayah/ma rifat. 

Eko-sufisme. “atau xgreen sufisme adalah konsep baru sufi yang 
dikonstruk melalui penyatuan kesadaran antara kesadaran berlingkungan dan 
berketuhanan, yakni,1) kesadaran berlingkungan (save it, study it, and use it) 
adalah. bagian” tidak terpisahkan dari kesadaran spiritual (spiritual 
consciousness). Menyintai alam semesta merupakan bagian dari menyintai 
Tuhan. Menyintai sesuatu yang menjadi milik Tuhan sama merupakan bagian 
dari menyintai Tuhan, 2) mengupayakan adanya proses transformasi dari 
spiritual  consciousness menuju  ecological consciousness (tataran 
implementasi/gerakan). Tujuannya adalah keserasian semesta (harmony in 
natura) dan keserasian (kesesuaian, tawfig) antara pelaku sufi dengan Tuhan. 
Kondisi ini yang kemudian membuahkan cinta timbal balik (antara manusia 
dengan Tuhan, manusia dengan manusia, dan manusia dengan alam semesta). 

Etika Eko-sufisme mendorong prilaku manusia hidup selaras dengan 
Allah dan alam (harmoni in natura). Sistem etika ini kemudian melahirkan 


keindahan (estetika). Kedua aspek ini (sistem etika dan estetika) kemudian 
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menjadi atribut diri dan sosial sehingga Eko-sufisme memiliki corak 


tersendiri (khas) dengan sufi lain." 


C. Konsep Kehidupan (Alam dan Tuhan) dalam Sufisme 

Tema ini penting dibahas di sini sebagai dasar pijakan keterkaitan antara 
alam dengan Tuhan sebagai bahan penyusunan etika lingkungan. Dalam tradisi 
Sufi, terutama dalam mistiko-filosofis, diskursus tentang. Tuhan dan alam 
merupakan tema yang ramai dibicarakan. Paling tidak ada empat teori tentang 
terjadinya alam, yakni 1) teori iluminasi (isyragi), 2).teori manifestasi (tajalli), 3) 
teori hikmah muta'alliyah, 4) teori atomistik. 

Teori iluminasi (isragi) dikonsepsikan oleh Subrawardi (w.1191). Teori ini 
dikategorikan dalam Sufisme karena- kebenaran tidak hanya diperoleh melalui 
rasio yang diskursif, tetapi intuitif. Teori-ini mengatakan bahwa Tuhan adalah 
Cahaya, sebagai satu-satunya.realitas yang sejati. Alam (kosmos), menurut teori 
ini adalah” memancar “dari Tuhan. Cahaya Tuhan memancar. Ada dua jenis 
pancaran, 1) vertikal: (tu), 2) horisontal (bumi, ardi). Pancaran vertikal 
memancar dari-“Tuhan-secara vertikal melalui serangkaian cahaya dari cahaya 
pertama terdekat (nur al-agrab) hingga yang terjauh. Pancaran horisontal disebut 
arbab al-asnam, yakni semacam prototipe bagi makhluk yang berada di alam 
fisik. "8 

Sementara itu, teori manifesitasi (tajal/i) dikenal secara luas dengan istilah 


wahdat al-wujud." Teori ini dinisbahkan pada pencetusnya yakni Ibn “Arabi 


18 Hultkrantz menyebut dengan ecology of religion dengan definisi invertigation of the 
relationship between religion and nature conducted through the diciplins of religious studies, 
history of religion, and anthropology of religion. Lihat Hultkrantz, "Ecology of Religion”, dalam 
Eliade dan Adams, The Encyclopedia, 581. 


14 Emanasi paripatetik (Ibn Sina), membagi alam semesta menjadi dua, yakni 1) langit, 2) 
dunia bawah bulan (bumi). Sedangkan Iluminasi Suhrawardi membaginya menjadi tiga, 1) 
Wilayah dunia spiritual murni (berada di atas langit), 2) wilayah langit, 3) wilayah bumi. Wilayah 
dunia spiritual murni disebut dengan Timur (Orient/Mashrig), sedangkan langit dan bumi disebut 
Barat (Occident/Maghrib). 


'Tbn “Arabi, al-Futuhat al-Makkiyah, Jilid 2 (@ahirah: Dar al-Kutub al-Arabiyah al- 
Kubra, 1329/1911. Dicetak ulang di Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 516. Lihat juga Kautsar Azhari 
Noer, Ibn al-“Arabi, Wahdat al-Wujud dalam Perdebatan (Jakarta: Paramadina, 1995), 34-35, 36. 
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(w.1240 M). Teori ini mengatakan bahwa semua wujud adalah satu, yakni al- 
Hagg (Allah)? Tidak ada yang tampak dalam wujud melalui wujud kecuali al- 
Hagg, karena wujud adalah al-Hagg, dan Dia adalah satu”."' “Entitas wujud 
adalah satu, tetapi hukumnya beraneka”. 

Alam yang beraneka ragam adalah manifestasi dari entitas Wujud yang 
satu. Analogi hubungan antara alam dengan Wujud digambarkan melalui 
“Wajah” dengan “gambar” wajah dalam beberapa cermin. Wajah yang satu itu 
dapat terpantul melalui seribu satu cermin. Cermin “sempurna” yang dapat 
menggambarkan “Wajah” Tuhan secara utuh adalah manusia sempurna (insan al- 
kamil). 

Sementara itu, teori hikmah muta'alliyah (teosofi transenden) ini 
dikonsepsikan oleh Sadra (w.1641 M) yang mengatakan bahwa yang betul-betul 
riil adalah eksistensi (wujud), sedangkan esensi hanya ada dalam pikiran. Wujud 
sejati adalah bukan esensi: tetapi eksistensi. 

Konsep Sadra “yang “juga menarik adalah al-harakah al-jawhariyah 
(perubahan trans-substansial) Menurutnya, perubahan bukan hanya pada 


aksidental, tetapi juga-substansial. Selama ini kita memahami substansi adalah 


'€ Ibn “Arabi, Kitab al-Jalalah dalam Rasa'il Ibn al-“Arabi, Jilid 2 (Heydarabad-Deccan: 
The Dairat-al-Ma'arif al-Osmania, 1948), 9: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn al-“Arabi, hal. 35, 
145. 


37 Tbn “Arabi a/-Futuhat, Jilid 2, 517. 
188 Ton “Arabi, al-Futuhat, Jilid 2, 519: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn “Arabi, 35. 


189 Konsep al-insan al-kamil secara lengkap dibahas oleh al-Jifi (w.1421 M) Bagi al-Jili al- 
insan al-kamil merupakan akumulasi dari hakikat wujud, baik hakikat tinggi yang halus (al- 
haga'ig al-wujud al-“ulya bi al-latifah) maupun hakikat yang rendah dan kasar (al-haga'ig al- 
wujudiyah al-suffliyah bi kasyafatihi). Konsep insan al-kamil yang secara konsepsional pernah 
dibahas oleh al-Ghazali (w.1111 M) hampir tiga abad sebelumnya dengan istilah yang berbeda. 
Dalam term yang lain, al-Ghazali menyebut al-wasilun dengan al-muta" yang didefinisikan 
sebagai khalifah Allah, yakni pengganti, pengatur yang memiliki posisi paling tinggi di alam 
semesta. Dalam bahasa lain, al-Ghazali (w.1111 M) dalam Misykat al-Anwar menggunakan term 
al-wasilun untuk menunjuk personifikasi manusia yang sampai pada tingkat paripurna. Al- 
wasilun menurutnya adalah orang-orang yang telah sampai pada pengenalan kepada Tuhan 
melalui dzawg (intuisi) yang maksimal. Menurutnya, ada dua jenjang (magam) al-wasilun ini, 1) 
orang yang mendapatkan pengetahuan terlepas dari indera dan pikiran, yang ada hanyalah 
keindahan, kesucian Tuhan dan dirinya sendiri, 2) orang yang dengan kesadarannya telah dapat 
menyatu dengan Tuhan. Al-Ghazali, “Misykah al-Anwar”, dalam Muhammad Mustafa Abu A'la 
(Ed.), Al-Ousur al-Awali (Gahirah: Maktabah Jundi, 1970), 48. Lihat Annimarie Schimmel, 
Dimensi Mistik dalam Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 282-283. 
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fixed. Misalnya, substansi hewan itu fixed sehingga dia tidak mungkin akan 
berubah menjadi yang lain. Tetapi bagi Sadra, substansi tidaklah fixed, dia dapat 
berubah secara signifikan. Perubahan pada level aksidental terjadi hanya apabila 
ada perubahan pada substansi. Dengan konsep “trans-substansial movement” ini 


160 Dalam konteks ini, 


Sadra adalah teosofis proses seperti Whitehead di Barat. 
Kartanegara'”' menilai bahwa aliran Hikmah ini mirip dengan Iluminasi 
Suhrawardi (w.1196 M). Corak teori ini menyintesiskan rasio (diskursif), dan 
mistis (intuitif). 

Selanjutnya, teori al-Ghazali mengatakan bahwa segala sesuatu selain Allah 
(ma siwa Allah) adalah bersifat baru dan diciptakan. Sementara sifat Tuhan 
adalah gadim (ada sejak dulu, tidak baru). Alamvadalah produk Tuhan. Sementara 
itu Allah adalah hakikat dan sebab dari alam yangcada.'” Tampaknya, al-Ghazali 
memahami alam secara atomistik (tidak monistik) dengan Tuhan. 

Dari keempat teori-tentang Tuhan, alam, serta-relasinya antara alam dan 
Tuhan dalam Sufisme. “sangatlah unik. Ketiga teori pertama di atas 
mengindikasikan bahwa “alam adalah suci-karena berasal dari dari Dzat Yang 
Suci. Demikian-juga konsep al-Ghazali, alam yang merupakan produk Tuhan. 
Merusak “produk - sama dengan menyakiti produsen. Dalam konteks 
berlingkungan, merusak lingkungan sama dengan menjauh dari Tuhan. Konsep 
inilah yang potensial dijadikan dasar sebagai bangunan etika lingkungan yang 
lebih ramah terhadap lingkungan. 

E. Sufi dan Transformasi Sosial 

Pada bagian ini dipaparkan dua hal penting. Pertama, bahwa dalam Sufisme 

memberikan panduan cara perubahan prilaku pelakunya. Kedua, otoritas mursyid 


dalam tarikat dapat mempercepat terjadinya perubahan perilaku secara massif. 


100 Mulyadhi Kartanegara, Gerbang, 68-76, 107-108. 
'! Mulyadhi Kartanegara, Gerbang Kearifan (Jakarta: Lentera Hati, 2005), 69. 
12 Al- Ghazali, Ihya? “Ulum al-Din. Juz 1 (Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 104-105. 
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Sebagaimana disebut di atas, bahwa inti tasawuf adalah perubahan menjadi 
lebih baik dan dekat dengan Allah. Hal ini sebagaimana dikatakan Hadi"? 
sebagaimana menyitir Rumi (w.1270 M) mengatakan bahwa pengetahuan formal 
tidak mudah mengubah jiwa. Perubahan bisa terjadi bila seseorang mendapat 
pencerahan. Untuk mendapat pencerahan salah satu caranya adalah bertasawuf. 
Bagi Sodig,'” menyitir al-Ghazali mengatakan bahwa inti dari tasawuf adalah 
transformasi ruhani menuju ruhani rabbani (ruhani yang dekat dengan Tuhan). 
Ada tiga tahap agar seseorang berubah yang harus dijalani secara bertahap dan 
herarkhis, yakni tingkat: 1) pemula (mubtadi”, 2) menengah (mutawassith), 3) 
lanjut (imuntahi). Pada tingkat pemula, seseorang “diharuskan melakukan 
mujahadah (usaha keras) dan riyadah (latihanvkeras).-Usaha keras yang harus 
dilakukan oleh pelaku spiritual (Sufi) “adalah «melakukan kegiatan takhalli 
pengosongan diri, atau kuras diri. dari hal-hal yang buruk. Ibarat menguras 
kotoran kamar mandi yang telah lumutan berkarat maka seseorang harus bekerja 
keras, tekun, teliti, dan pantang menyerah. 

Proses yang “harus dilalui oleh pemula adalah menyadari bahwa dalam 
dirinya terdapat-kotoran,noda, dan dosa yang harus dibersihkan. Kesadaran akan 
kotoran, noda, dam dosa inilah langkah awal terjadinya perubahan pada diri 
seorang pejalan menuju Tuhan (Sufi). Demikian juga riyadah (latihan keras) juga 
harus dilakukan. Latihan menjaga agar tetap bersih dan terhindar dari kotoran, 
noda, dan dosa baru. Tahap pemula ini penulis sebut dengan istilah ”kuras”. Pada 
proses ini, taubat menjadi hal yang sangat penting dalam mengalami transformasi 
kesadaran. 

Sementara tingkat menengah harus melakukan 'uzlah (mengasingkan diri) 
dan khalwah (menyendiri) sembari menapaki magamat (tahap) dan ahwal 
(kondisi) secara konsisten. Menyendiri digunakan untuk kegiatan refleksi, 


meneliti, melihat diri sendiri. Kekurangan-keurangan kemudian diisi dengan 


193 Abdul Hadi WM, Hermeneutika, Estetika, dan Religiusitas (Yogjakarta: Matahari 
2004), 181-182. 

10 Lihat al-Ghazali, Ihya” “Ulum al-Din, Juz 3, 64-67. Ahmad Sodig, Transformasi, 156- 
160. 
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sifat-sifat yang baik. Dzikir (mengingat Allah) dan NabiNya adalah salah satu 
terbaik dalam melakukan proses pengisian. 

Dan tingkat lanjut seorang sufi berada pada kemanunggalan murni (al- 
fardiyyah al-mahdah). Pada fase ini seseorang dapat dikatakan wusul (sampai) 
pada yang dicapai, yakni kebersamaannya dengan Allah. Akhlaknya adalah 
akhlak Allah.'? Dengan kata lain, jika dijalani secara sesuai dengan madzhabnya, 
Sufisme memberikan cara untuk melakukan perubahan dan transformasi diri. 

Selanjutnya, pada bagian kedua pada bagian ini penulis paparkan hal-hal 
terkait dengan transformasi sosial melalui Sufisme. Ada hal penting dalam dalam 
proses perjalanan spiritual seseorang, yakni guru yang biasanya disebut mursyid 
atau kyai. Fenomena kyai menjadi khasedi Nusantara, termasuk Jawa. Dalam 
konteks sejarah, ada dua tipe fragmentasi. historis Islam Indonesia untuk 
menjelaskan ini, yakni 1) masa Islam Pesisir (sampai abad 17), 2) masa Islam 
pedalaman (setelah abad 17). 

Milner'” mencatat dua-fakta historis pada masa Islam pesisir Nusantara. 
Baginya, otoritas kyai terbangun karena 1) struktural sosial, 2) dukungan politik. 
Dokumen-dokumen historis terkait dengan struktur elit kaum ulama dan 
dukungan raja-raja di Jawa pada awal Islamisasi Nusantara dan otoritas dapat 


dilihat pada “Pires," Pigeaud dan de Graaf,'” Ricklefs,'? Burhanudin dan 


108 Takhallug bi akhlagillah sebagaimana ungkapan Imam Ghazali dalam Ihya” sebagai 
berikut: Silang Ulun Yg pala aball AYI Cilin Ua CI Cilinal! Salara ala GB Elia cal GA | gila 
USB Ang AN AKA Kya MIS 3 Lal) Alek Ca pening Gal Gl) AIA) gl Laguna GRI Gele Kamal al Ka), 
Silinalh Ja USA pall Calls Haa Y 3g dilas Al dh 58 slh (“Berakhlaklah dengan akhlak Allah, 
yakni berusaha meneladani sifat-sifat Tuhan, seperti berpengetahuan, berbuat baik, lembut, luas 
kebaikannya, kasih sayang pada makhluk, memberi nasehat pada mereka dan mengarahkan 
mereka pada kebaikan dan mencegahnya dari keburukan dan perbuatan baik lain yang sesuai 
syariat. Semua itu mendekatkan pada Allah. Tidak bermakna mendekat dalam perspektif tempat 
tempat, tetapi mendekat dalam perspektif sifat). Lihat al-Ghazali, Ihya?” Ulum al-Din, Juz 3, 400. 


100 Lihat Geertz, “The Javanese Kijaji: The Changing Role of a Culture Broker”, dalam 
CSSH, Vol.2, (1959-1960): 231-232. 


17 A.C. Milner, Kerajaan: Malay Political Culture of the Eve of Colonial Rule (Tucson: 
Arizona University Press, 1982), 34-35. 


168 Tome Pires, The Suma Oriental for Tome Pires. Jilid 1. Transit. Armando Cortesao 
(London: Hakluyt Society, 1944), 177. 


199 Lihat H.J. de Graaf dan Piageaud, Kerajaan-kerajaan Islam di Jawa (Jakarta: Grafiti, 
1989), 299-304. 
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- 171 
Baedowi." 


Walaupun sistem politik kerajaan masa itu rentan terhadap 
perubahan.” 

Islam pesisir yang kosmopolit, agresif, dinamis, dan mengglobal, berangsur 
bergeser sentranya ke desa yang homogen, tenang, dan lokal. Pada fase ini ulama 
menjadi tokoh sentral di “kerajaan kecilnya. Di sinilah kyai sebagaimana 
disebut Geertz sebagai cultural broker. Kyai menjadi jembatan antara tradisi 
besar (Islam) dan tradisi kecil (budaya lokal).' 

Seiring dengan pergeseran ini, sufisme dan-tarekat mengalami 
perkembangan sejalan dengan tumbuhnya pesantren di pedalaman desa. Faktor 
ini menyediakan lahan subur bagi berkembangannya praktik sosial-keagamaan 
bahkan juga politik yang menempatkan ulama -pada-posisi yang sedemikian 
otoritatif. Penelitian-penelitian tentang perkembangan sufi, tarekat, pesantren, 
serta otoritas kyai di antaranya dapat dilihat pada oleh Johns,'" Wahid,” 
Sutherland,''S Dhofier,' ”-Bruinessen,, V8 Dj amil. 


Teori otoritas, pada. kajian ini digunakan untuk menjelaskan fenomena 


relasi antara guru. (tnursyid, kyai) dengan santri (murid) dalam transfer of 


70 Ricklefs, A History of Modern Indonesia (London: Macmillan Press, 1981), 66-67. 


M1 Jajat. Burhanuddin, “Ulama dan Politik Pembentukan Umat: Sekilas Pengalaman 
Sejarah Indonesia”, dalam Jajat Burhanuddin dan Ahmad Baedowi (Ed.) Transformasi Otoritas 
Keagamaan (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, PPIM UIN Jakarta, Basic Education Project 
Depag, 2003), 10. 


172 H J-de Graaf dan Piageaud, Kerajaan, 299-304. 
173 Geertz, “The Javanese”, 228-249. 


18 A.H. Johns, “Sufisme as a Category Indonesian Literature and History”, dalam JSEAH, 
2 (1961): 143-160. Lihat juga A.H. Johns, “The Role of Sufism in the Spread of Islam to the 
Malay and Indonesia”, JPSH, 9, (1991): 1-10. 


175 Abdurrahman Wahid, “Pesantren sebagai Sub-kultur”, dalam Dawam Rahardjo (Ed.), 
Pesantren dan Pembaharuan (Jakarta: LP3ES, 1974), 42, 45-46. 


179 Heather Suntherland, The Making of Bereaucratic Elite: The Colonial Transformation 
of the Javanese Priyayi (Singapore: Heinemann Educational Book, 1979), 28-29. 


177 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: 
LP3ES, 1982), 82-83, 135-147. 


8 Martin van Bruinessen, Pesantren dan Kitab Kuning: Pesantren dan Tarekat (Jakarta: 
Mizan, 1995), 196-197. 


199 Abdul Djamil, Perlawanan Kyai Desa, Pemikiran dan Gerakan Islam KH. Akhmad 
Rifa'i (Yogyakarta: LKiS, 2001). 
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knowledges, skills, and values. Teori ini juga dapat digunakan untuk membedah 
peran otoritas kyai (mursyid) dalam kehidupan santri, yang di dalamnya terdapat 
pandangan dunia kyai, transformasi nilai, proses internalisasi dan implementasi 
konsep-konsep Eko-sufisme sebagaimana dilakukan di lapangan. Kemudian 
konsep rhizome (akar) Deleuze dan Guttari dapat digunakan untuk menjelaskan 
jaringan dan peran lembaga (pesantren, padepokan sufi) sebagai sebuah institusi 
yang memiliki identitas (atribut) khas." 

Diskursus otoritas sangat terkait dengan power sebagaimana dikatakan 
Milner. Hanya saja, Milner tidak menjelaskan secara. detail pendorong munculnya 
power. Dalam konteks ini, pemikiran Bourdieu menjelaskan ragam capital" 
yang dapat dapat digunakan untuk membaca lahirnya power dan otoritas. Bagi 
Bourdieu ada 4 (empat) jenis capital, 1) economic “capital, 2) social capital, 2) 
cultural capital, dan 4) symbolic capital, serta Tannaccone (1990) menambahkan 
satu lagi capital, yakni spiritual capital, 

Kapital sebagaimana “dikatakan Bourdieu dan Iannaccone merupakan 
pembentuk otoritas. sebagaimana disebut Weber. Ada tiga jenis otoritas menurut 


Weber, IV) tradisional, 2)-kharismatik,3) rasional."? Karya monumentalnya The 


0Mary Bryden (Ed.), Deleuze and Religion (New York: Routledge, 2001), 201. 


181 Menurut Bourdieu (1986) capital adalah berbagai sumber (resource) efektif yang ada 
pada kancah sosial yang memungkinkan seseorang mendapatkan nilai tambah dari suatu kegiatan. 
Lihat Loic Wacguant, Pierre Bourdieu (Paper) (Berkeley: University of California-Berkeley, 
2006), 10-11. 


182 Weber membuat tiga garis besar otoritas yang legitimet yaitu, otoritas tradisional 
otoritas rasional, dan otoritas kharismatik. Otoritas tradisional adalah otoritas yang berdasarkan 
kepada penerimaan-penerimaan kesucian aturan-aturan. Hal ini dikarenakan aturan-aturan 
tersebut telah lama ada dalam legitimasi pemerintahan mereka. Dalam otoritas tradisional, 
individu harus selalu loyal dan taat kepada tradisi. Adapun usul-usul loyalitas berakar pada 
sebuah kepercayaan atau kesakralan peristiwa-peristiwa sejarah tertentu. Otoritas kharismatik, 
adalah jenis tatanan yang dilegitimasi dan kualitas-kualitas pribadi terkemuka Dari individu- 
individu yang luar biasa. Heroisme dan keutamaannya memungkinkan untuk memerintah 
sejumlah besar orang. Kekharismatikan seseorang dilukiskan dengan kualitas-kualitas 
adimanusiawi yang banyak dikenakan pada para Nabi, wali dan pahlawan-pahlawan militer. 
Kualitas ini menurut Weber memungkinkan untuk memaksakan gagasan (pengikutnya). 
Sedangkan otoritas legal (rasional) adalah sebuah otoritas yang berdasarkan pada sebuah 
kepercayaan akan “legalitas” aturan-aturan tertentu. Dengan demikian, dalam otoritas ini aturan- 
aturan dan huklum secara formal dan betul telah dipaksakan dengan sejumlah prosedur yang 
diterima. Anthony Gidden dan David Held (Ed.), Perdebatan Klasik dan Kontemporer Mengenai 
Kelompok, Kekuasaan dan Konflik, terj. Vedi R. Hadiz (Jakarta: Rajawali Press, 1987), 23-28. 
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Protestan Ethic and The Spirit of Capitalism mencatat bahwa ajaran Protestan 
madzhab Calvinis secara signifikan merangsang dan mendongkrak tumbuh 
suburnya Kapitalisme Barat akibat kuatnya otoritas rasional yang berupa hukum 
produk birokrasi. Etika Calvinis membantu meningkatkan atmosfir keadaan jiwa 
perekonomian yang kemudian memunculkan Kapitalisme Barat.'' 

Dari uraian di atas dapat dipahami, bahwa proses transformasi sosial 
menurut Weber adalah karena adanya beberapa faktor. Faktor yang pertama 
adalah upaya pencapaian “tipe ideal”. Pada tahap ini, tipe ideal masih berupa 
gagasan, ide, nilai, atau spirit. Tipe ideal dapat terinspirasi, tergali, bermula dari 
dari ajaran agama maupun ajaran moral. Ajaran Calvinis'"” sebagaimana disebut 
Weber adalah tipe ideal. 

Tipe ideal adalah contoh model. kegiatan-kegiatan sosial yang dipakai 
dalam menafsirkan dan memahami tingkah» laku manusia. Tipe ideal adalah 
entitas mental atau gagasan tentang tindakan. Sebagai contoh dari penjelasan di 
atas Weber menggunakan tipe ideal kapitalisme dan Islam. Dari tipe ideal ini 
memunculkan ciri-ciri tingkah laku (baik kapitalis, Protestan maupun Islam) 
yang dipilih, dibuang,-dan diperluas-untuk membentuk sebuah model tingkah 
laku: 

Adapun yang kedua-adalah organisasi otoritas. Secara naluriah manusia 
ingin mengejar kepentingan-kepentingan sesuai dengan tipe idealnya maupun 
kepentingan materinya. Peran yang dipandang menentukan adalah organisasi- 
organisasi otoritas. Melalui fungsi dan peran organisasi otoritas ini (baca: negara, 
gereja) akan menjamin dan melegitimasi maksud (tipe ideal) yang diinginkan. 


Hukum-hukum rasional ala mereka dapat dijadikan sebagai sandaran dalam 


3 Weber, The Protestant Ethic and The Spirit of Capitalism (New York and London: 
Scribner, 1930), Weber, Economy and Society (Berkeley: University of California Press. Edited 
by G. Roth and Wittich, 1977). 


184 Madzhab Calvinis berkeyakinan bahwa manusia akan selamat dari murka Tuhan jika 
manusia selalu memenuhi keinginan Tuhan. Keinginan Tuhan yang dimaksud antara lain adalah 
usaha mandiri dan kerja keras. Pendapat demikian dipercayai Weber sebagai tipe ideal kaum 
Calvinis. Sukses dalam dunia bisnis yang dicapai melalui usaha mandiri merupakan “jalan bebas 
hambatan” untuk mencapai surga Tuhan. Kerja keras dan usaha mandiri inilah yang dipercayai 
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beraktifitas. Weber secara tidak sadar menomorsatukan faktor organisasi otoritas 
sebagai langkah awal transformasi. Artinya, walau tipe-tpe ideal itu ada dalam 
masyarakat, tetapi selagi tipe ideal itu tidak diperjuangkan dengan bantuan 
organisasi otoritas, maka upaya pencapaian itu tidak akan tercapai dengan 
maksimal. 

Dengan kata lain, Weber berkeyakinan bahwa budaya baru dalam suatu 
masyarakat akan dapat mengubah masyarakat sesuai dengan keyakinan dan 
budaya yang baru tersebut, termasuk jika keyakinan dan-budaya baru tersebut 
terkait dengan ekonomi, seperti terbukti pada peran kebudayaan-di kalangan 
Calvinis. Kepercayaan akan “orang terpilih” membangkitkan etos kerja dan 
semangat yang membara dan terus menerus untuk memastikan menjadi yang 
terpilih atau tidak. Kepastian tentang keselamatannya hanya dapat dilihat di 
dunia ini. Keyakinan-semacam ini“ditujukkan Weber'” sebagai kekuatan yang 
besar di dalam memunculkan organisasi kerja dalam mengatur perilaku 
ekonomi. 

Agama dalam hal ini. ajaran dan ritual sufi memiliki kekuatan yang dapat 
memberikan: legitimasi-religius di samping dapat menjadi legitimator institusi 
sosial. Legitimasi religius ini tampak dalam aktivitas keseharian para pengikut 
agama tertentu yang menunjukkan kepatuhan dan kesalihan sebagai wujud dari 


“ideasi.religi” yang terakumulasi dalam tradisi keagamaan. Sedangkan legitimasi 


Weber asal-usul bangkitnya kapitalisme. Lihat Weber, The Protestant, 16. Lihat Juga Witteveen, 
Tasawut, 67, 77. 


185 Weber, dalam karya monumentalnya The Protestan Ethic and The Spirit of Capitalism 
mencatat bahwa ajaran Protestan madzhab Calvinis secara signifikan merangsang dan 
mendongkrak tumbuh suburnya Kapitalisme Barat. Etika Calvinis membantu meningkatkan 
atmosfir keadaan jiwa perekonomian yang kemudian memunculkan Kapitalisme Barat. Madzhab 
Calvinis sebagaimana temuan Weber berkeyakinan bahwa manusia akan selamat dari murka 
Tuhan jika manusia selalu memenuhi keinginan Tuhan. Keinginan Tuhan yang dimaksud antara 
lain adalah usaha mandiri dan kerja keras. Pendapat demikian dipercayai Weber sebagai tipe ideal 
kaum Calvinis. Sukses dalam dunia bisnis yang dicapai melalui usaha mandiri merupakan “jalan 
bebas hambatan” untuk mencapai surga Tuhan. Kerja keras dan usaha mandiri inilah yang 
dipercayai Weber asal-usul bangkitnya kapitalisme. Max. Weber, Max. 1930. The Protestan Ethic 
and The Spirit of Capitalism (New: York and London: Scribner, 1930). Lihat juga Weber, 
Economy and Society. (Berkeley: University of California, 1978). 


IC Irwan Abdullah, “Tantangan Pembangunan Ekonomi dan Transformasi Sosial, Suatu 
Pendekatan Budaya”, Humaniora, 14, 3, (2002): 260-261. 
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agama terhadap lembaga-lembaga sosial berupa pemberian status ontologis yang 
absah, yakni meletakkan lembaga-lembaga tersebut dalam suatu kerangka acuan 
keramat dan kosmik."' Kerangka teoritik ini akan digunakan sebagai alat 


analisis dan pisau bedah dalam penelitian ini. 


000000 


187 Peter L. Berger, Langit Suci (Jakarta: LP3ES, 1991), 41, 51: Lihat juga Lukman Hakim, 
Perlawanan Islam Kultural (Jogjakarta: Pustaka Eureka, 2004), 13. 
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BAB III 
PROFIL JAMAAH MUJAHADAH ILMU GIRI 
DAN JAMAAH AOLIA' PANGGANG 


Pada bab ini akan dibahas profil subjek kajian. Asal-usul lembaga, 
karakteristik, mata pencaharian jamaah, tingkat pendidikan jamaah, keunikan 
tradisi jamaah serta jaringannya akan dielaborasi pada bagian ini. Pembahasan ini 
penting dipaparkan untuk mengantarkan pembaca menyelami. dan memahami 
konsep Eko-sufisme yang dikembangkan di Ilmu (Giri. dan Jamaah Aolia' 
Panggang Jogjakarta. Di samping itu, paparan ini-penting”diuraikan pada bab ini 
dimaksudkan agar pembaca mendapatkan konteks baik historis maupun geografis 


dari subjek penelitian. 


A. Jamaah Mujahadah Ilmu Giri 

Ilmu Giri adalah nama sebuah pesan trend "'' yang terletak di sebuah desa, 
di Puncak Gunung Seribu di Kecamatan Imogiri, Bantul, Jogjakarta. Tepatnya, di 
Dusun-Nogosari,. Desa Selopamioro, sekitar 27 km dari Kota Jogjakarta. Untuk 
mencapai 'daerah ini, jalan berliku dan menanjak harus ditempuh dengan 
pemandangan tebing di sebelah kiri dan jurang dengan kedalaman yang curam di 


kanan. 


188 Dua kata tersebut sepadan bunyi dengan kata pesantren. Kata “pesan trend” secara 
bahasa berasal dari kata pesan (message) dan trend (kekinian). Nama ini sebagaimana dituturkan 
pendirinya memiliki filosofi bahwa Ilmu Giri diproyeksikan menjadi perpanjangan tangan “tugas 
kenabian” Muhammad SAW sebagai pembawa pesan Tuhan (message, risalah). Namun, dalam 
konteks waktu, ada rentang ribuan tahun antara pesan saat jaman Nabi dengan masa sekarang. 
Artinya, kemungkinan ada distingsi historis dan kultural antara jaman Nabi dan jaman sekarang. 
Oleh karena itu, pesan-pesan tersebut harus dikontekskan dengan masa sekarang sehingga pesan- 
pesan yang datang 14 abad yang lalu menjadi kontekstual (ngetrend), terutama yang berkaitan 
dengan trend (konteks) budaya masyarakat. Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy (pendiri 
“Pesan Trend” Ilmu Giri), 24 Pebruari 2009. Lihat juga Media Indonesia, 1 Oktober 2006. 
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Ilmu Giri”? didirikan oleh KH. Nasruddin Anshoriy Ch pada Rabu, 17 
Ramadhan 1424 H, atau tepatnya 12 November 2003 M di areal seluas 7 hektar. 
Ilmu Giri kemudian dikenal dengan sebutan “Pesan Trend Budaya Ilmu Giri”.'” 

Ada empat keunikan pesan trend ini dibanding pesantren-pesantren lain. Di 
antara keunikannya adalah, 1) penulisan istilah dengan kata “pesan trend”, 2) 
pengasuh, 3) santri, 4) konsen utama. Pesantren ditulis dengan “pesan trend” .'”! 
Walaupun realitas di lapangan dan pada jamaah Ilmu Giri kedua istilah ini adalah 
sama. Sementara itu, keunikan kedua tampak pada domisili pengasuh. Para 
pengasuh pesantren ini, pada saat penelitian ini dilakukan (Januari 2009 — April 
2010) semuanya tidak berada di dalam lingkungan pesan trend. Kyai yang 
menjadi pengasuh utama dan pendiri pesan, trend ini adalah KH. Nasruddin 
Anshoriy Ch menetap di Wonokromo, (Imogiri, Bantul).!” Sedangkan Kyai 
Ahmadun bin Ahmad tinggal di Piyungan, Kyai Purnomo tinggal Wonokromo 
(Imogiri, Bantul), Kyai Zubad Ma'rufin tinggal di Wonokromo (Imogiri), Ustadz 
Robi Mustofa (Patalan, Jetis, Bantul). Konsepsi tradisi pesantren Dhofier tidak 


1? Yimu Giri—yang secara bahasa berasal dari kata “ilmu” (Arab: Ylm) dan giri (Jawa: 
gunung)— adalah nama pemberian dari KH. D. Zawawi Imron, seorang kyai dan budayawan 
(penyair, pelukis) dari/ Sumenep Madura. Ilmu Giri, baginya merujuk pada tradisi kearifan 
seorang tokoh'penyebar Islam di Jawa, yakni Sunan Giri. Kearifan Sunan Giri tampak pada upaya 
pemberdayaan masyarakat gunung. Karakter Sunan Giri menjadi inspirasi perlawanan kekuasaan 
feodalistik-yang mencekik. Kegiatannya diarahkan pada upaya pemberdayaan orang desa, orang- 
orang yang jauh dari perkotaan. Wawancara dengan KH. D. Zawawi Imron, 23 Pebruari 2009, 
Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshoriy Ch., 26 Pebruari 2009. 


190 Areal tanah dibeli pihak pesan trend secara bertahap mulai dari 3 hektar hingga 
sekarang menjadi 7 hektar. Tanah tersebut dulunya adalah milik Kartoredjo (Nogosari), Ngatijah 
(Selopamioro), Sumosentono (Nogosari). Wawancara dengan Wardoyo, 25 Pebruari 2009. 


19! Istilah pesantren berasal dari kata santri dengan awalan “pe” dan akhiran “an” yang 
berarti tempat tinggal santri. Kata santri sendiri menurut John berasal dari Bahasa Tamil yang 
berarti guru mengaji. Sedangkan menurut C.C. Berg berasal dari kata shastri yang dalam Bahasa 
India berarti orang yang tahu buku-buku suci agama Hindu atau sarjana ahli kitab agama Hindu. 
Sebagai lembaga pendidikan Islam, pesantren memiliki lima elemen penting yaitu 1) pondok 
tempat menginap santri, 2) masjid, 3) santri, 4) pengajaran kitab-kitab klasik, dan 5) kyai. Lihat 
M. Ridlwan Nasir, Mencari Tipologi Format Pendidikan Ideal. Pondok Pesantren di Tengah Arus 
Perubahan (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), 80-82. Zamakhsyari Dhofier, 1982, Tradisi 
Pesantren. Studi tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: LP3ES, 1982), hal. 18, Lihat juga 
Yasmadi, Modernisasi Pesantren, Kritik Nurkholis Madjid Terhadap Pendidikan Islam 
Tradisional (Jakarta: Ciputat Press, 2005), 63. 


1? KH. Nasruddin Anshoriy Ch pendiri dan pengasuh Ilmu Giri pernah mengaji kepada 
Kyai Dimyati (Banten, Serang), Tuan Guru Zainuddin (Lombok Timur), Kyai Ali Maksum 
(Krapyak, Jogjakarta), Anregurutta Ambo Dalle (Sulawesi Selatan). 
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dapat digunakan untuk membaca fenomena pesan trend unik ini.” Model 
pembinaan masyarakat dilakukan dengan cara datang dan pulang oleh para 
kyainya. 

Menurut pengamatan peneliti, di antara kelemahan sistem terpisah ini 
adalah di saat jamaah menghadapi masalah, baik masalah keagamaan, sosial, 
maupun masalah terkait dengan program pesan trend, jamaah harus “turun” 
menemui kyai untuk konsultasi. Proses perjalanan ini membutuhkan waktu.'” 
Jika, kyai bertempat tinggal satu lokasi bersama jamaah, komunikasi ini 
tampaknya akan lebih efektif. Juga kyai, saat ada hal yang penting secara tiba- 
tiba, kyai harus datang ke lokasi pesan trend untuk menginformasikan kepada 
jamaah. Di samping itu, kyai secara intensif tidak dapat bersama masyarakat 
setiap saat. Kegiatan seperti tahlilan dalam doa kematian,” jagong bayen 
(selamatan kelahiran), dan kegiatan yang-sifatnya spontan dan tiba-tiba tidak 
dapat diikuti oleh kyai. Dalam hal-ini, biasanya kyai mengutus wakilnya untuk 
mengikuti kegiatan yang sedang dilaksanakan oleh jamaah. 

Keunikan ketiga. berkaitan dengan -santri. Komunitas pesan trend ini 
menyebut peserta. belajar dengan istilah santri atau jamaah. Istilah yang secara 
konsepsional-tidak-berbeda dengan konsepsi Dhofier. Hanya saja, santri pada 
Ilmu Giri lebih bersifat community based.!” Santri atau jamaah tidak menetap 


dalam jangka waktu lama di pesan trend ini. Santri pesan trend ini adalah warga 


19 Jarak antara Wonokromo dengan lokasi Pesan Trend Ilmu Giri (Nogosari) adalah 17 
km, sedangkan dari Piyungan-Nogosari berjarak 19 km, sementara Patalan Jetis-Nogosari 
berjarak 25 km. Wawancara dengan Kyai Robi Musthafa, tanggal 29 Mei 2009. 


198 Menurut penuturan Sutardi perjalanan dari pesan trend ke rumah kyai paling tidak 
membutuhkan waktu sekitar 45 menit untuk sekali jalan. Wawancara dengan Sutardi tanggal 22 
Maret 2009. 

1? Pesan Trend ini lebih mirip dengan padepokan yang ramai saat kegiatan mujahadah. 
Istilah santri kalong merujuk pada santri yang berasal dari kampung di sekitar pesantren yang 
hanya belajar dan mengaji di pesantren tersebut pada saat terntentu (biasanya malam hari). Lihat 
Nasrul Afandi, “Peta Kemajemukan Santri?”, dalam 
http://www.pesantrenvirtual.com/index.php/seputar-pesantren — /998-peta-kemajemukan-santri- 
(Diakses, 15 April 2010). Pada September 2009, di pesan trend ini ada sekitar 15 santri yang 
menginap di asrama dengan pengasuh Kyai Achamdun. Hanya saja pada saat Kyai Achmadun 
tidak lagi menetap di Ilmu Giri sejak Desember 2009, ke 15 santri tersebut pindah mengikuti ke 
Piyungan. 
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masyarakat Selopamioro, terutama dusun Nogosari yang berjumlah 485 orang 
dari 256 KK.'” 

Karakteristik dan latar belakang Jamaah Ilmu Giri adalah sangat beragam. 
Saat penelitian ini dilakukan (2009), tercatat 15y9 anak-anak (4-12 tahun), 166 
remaja (13-20 tahun), 3290 dewasa setengah baya (21-40 tahun), 22”9 dewasa 
tua tahun (41-55 tahun), 13”6 sangat tua (di atas 55 tahun).'” 

Mata pencaharian Jamaah Ilmu Giri hampir semuanya (90”6) adalah petani. 
Mereka adalah pemilik dan penggarap lahan (9196), dan hanya penggarap (9Yo). 
Luas garapan mereka adalah 5796 kurang dari 500-m',”3146 memiliki garapan 
antara 500 — 1.000 m', dan hanya 1246 yang memiliki tanah garapan lebih dari 
1.000 m”.'?8 Selain sebagai petani, 27”6 jamaah memiliki hewan ternak sebagai 
sampingan, dan 20Yo memiliki sampingan sebagai pembuat arang. Sementara itu, 
tingkat pendidikan Jamaah adalah 33Yo tidak tamat SD, 416 lulus SD, 16Y6 lulus 
SMP, 945 lulus SMA. 

Keunikan keempat. pesan. trend ini tampak pada kecenderung utama 
pendirinya yakni mencoba melakukan ikhtiyar dalam rangka merealisasikan 
fungsi kekhalifahan manusia yang dicintai Tuhan dengan mengambil segmen 
pelestarian lingkungan dan ekosistem. Untuk meraih cita-cita itu, langkah yang 
tidak bisa ditawar adalah memberdayakan dimensi spiritual dan tingkat 


kesejahteraan ekonomi masyarakat. Kegiatan mujahadah”” dan eko-konservasi 


19 Wawancara dengan Nardi Harjowinoto, 23 Pebruari 2009. 


197 Catatan observasi lapangan, tanggal 23-28 Pebruari 2009 dan 2-3 Mei 2009 
menujukkan jumlah yang lebih sedikit dari jumlah itu, Sedangkan pada hari terakhir (pungkasan) 
mujahadah 41 hari pada 12 Mei 2009 jumlah peserta mujahadah mencapai hampir 2000 orang. 


198 Lihat dan bandingkan dengan Sheesar Tony Gunawan, Analisis Pembiayaan Syariah 
Oleh BMT (Baitul Mal wa Tamwil) Talang Emas pada Peningkatan Produksi Tani (Skripsi) 
(Jakarta: Fakultas Syariah dan Hukum UIN Syarif Hidayatullah, 2009), 69. Lihat Dokumentasi 
Kondisi Demografi Dusun Nogosari 2009. Wawancara dengan Nardi Harjowinoto, 12 Nopember 
2009. Wawancara dengan Sutardi, 12 Nopember 2009. 


199 Mujahadah berasal dari kata jahada berarti sungguh-sungguh. Sebagaimana 
karakternya, pesan trend ini memaknai mujahadah sebagai upaya sungguh-sungguh untuk 
mencapai tujuan. Mujahadah pada awalnya dilakukan dengan pembacaan kalimat-kalimat 
tayyibah sederhana dalam rangka menciptakan forum. Dalam kegiatan ini pengasuh kemudian 
mengajak masyarakat untuk merenung (refleksi) berkaitan dengan eksistensi diri, Tuhan, dan 
alam semesta. Pendekatan kultural masyarakat petani digunakan dalam proses meeting of mind 
ini. Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshoriy, 23 Pebruari 2009. 
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dipilih sebagai langkah konkrit dalam rangka “persiapan” atau landasan pacu 
cita-cita ini.” 

Mujahadah sebagai inti kegiatan Ilmu Giri diikuti rata-rata 200-250 
jamaah, 65”6o di antara adalah perempuan, dan 35Yo jamaah pria. Kegiatan ini 
didominasi oleh 456 jamaah dewasa tengah tua (41-55 tahun), 40”6 dan jamaah 
dewasa tua (21-40 tahun), selebihnya 15 Yo adalah remaja, anak-anak, dewasa 
sangat tua. Kegiatan mujahadah dilakukan di masjid Ilmu. Giri. Jamaah pria 
mengambil posisi di bagian dalam masjid, peserta perempuan menempati beranda 
dan halaman masjid.” 

Masjid —sebagai pusat kegiatan— dibangun dengan model panggung 
terbuat dari bambu petung (Latin: Dendrocalamus. asper) beratap welit (daun 
tebu). Masjid didesain dengan model setengah terbuka ini sumbangan dari H. 
Soemadi Wonohito, pemilik Koran. Kedaulatan Rakyat (KR). Masjid ini dibuat 
dengan ukuran pitu ping pitu Atujuh kali tujuh), yang secara simbolis 
mengisyaratkan bahwa.masjid sebagai “rumah” Allah. Sementara itu, kata pitu 
(tujuh) adalah kependekan dari kata pitulungan (pertolongan) Pemilik Rumah, 
yakni Allah. 

Menurut pemprakarsanya, pitu ping pitu memiliki makna bahwa hanya 
pada Allah-lah seluruh permohonan pitulungan (pertolongan) diarahkan.” 
Masjid. adalah pusat kegiatan di pesan trend ini. Model bangunan terbuka 
setengah pada dindingnya memberikan makna bahwa manusia hidup selaras 
dengan alam." 

Di bawah tempat pengimaman masjid model panggung ini terdapat sumur 


dengan kedalaman lima meter. Sumur ini menjadi cadangan air bagi masyarakat 


200 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, tanggal 25 Pebruari 2009. 


21 Pada saat hujan atau cuaca tidak memungkinkan, jamaah perempuan menempati 
beranda dan bangunan limasan di samping masjid. 

20? Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 26 Pebruari 2009. Wawancara dengan 
Ngadino, 26 Pebruari 2009. Focuss Group Discussion (FGD) dengan peserta Tukir, Robi 
Musthofa, Wagino, Ngadino, Sugito, Wahyu, Ponimin, Waluyo, Anom Suroto, 26 Pebruari 2009. 
Sebagai simbol rumah Allah, di dalam masjid terdapat gambar (foto) Masjid al-Haram dengan 
ka”bah nya dan Masjid al-Nabawi dengan ukuran panjang 100 cm x 90 cm. 


203 Wawancara dengan Nasruddin Anshori, 27 Pebruari 2009. 
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di musim kemarau, di saat sumber air utama yakni dua sendang (sumber air) 
“redup” sumbernya. Di kanan depan masjid, terdapat bangunan limasar 
berukuran 6x8m. Bangunan ini digunakan sebagai tempat pengajian dan 
mujahadah jamaah putri dan Taman Pendidikan al-Guran (TPA). Sementara itu, 
di sebelah kanan masjid terdapat bagunan /imasan dengan gebyog (tutup rumah 
dari kayu) berukuran 6x7m. Limasan kedua ini adalah sumbangan dari Sri Sultan 
Hamengku Buwono X. 

Menarik untuk disimak rancang bangun yang digunakan oleh kyai di Ilmu 
Giri. Dalam konteks perubahan sosial, kyai mulai membangun “kepercayaan 
masyarakat dengan modal yang dimilikinya. Sebagaimana dalam bahasa 
Bourdieu, modal kultural kyai ditampakkan pada desain-pembangunan pesantren. 
Desain masjid dibangun dengan ukuran tujuh'kali tujuh atau .pitu ping pitu. 
Artinya, masjid dipandang sebagai. tempat. mencari pitulungan. Dalam analisis 
modalitas merupakan salah .satu-wujud kelihaian kyai dalam mengundang 
masyarakat agar mau-datang-ke masjid. Masjid, dalam tradisi perjuangan Islam 
dan -“ perubahan “sosiah “ memang merupakan pusat berbagai aktivitas 
kemasyarakatan” Modal kultural dalam hal ini ilmu desain bangunan 
diaplikasikan kyai sebagai salah satu sarana untuk melakukan perubahan pola 
pikir masyarakat. 

Walaupun demikian, modal kultural ini akan luntur dengan berkembangnya 
kultur baru pada masyarakat. Perubahan ukuran masjid karena berkembangnya 
jamaah, akan menghapus citra kultur yang dibangun sejak awal. Artinya, karena 
perluasan masjid sehingga ukuran tujuh kali tujuh (pitu ping pitu) tidak lagi 
dijumpai. Citra kultur masjid sebagai tempat minta pertolongan pada Allah 
secara otomatis menghilang sejalan dengan hilangnya cita kultur yang dibangun 
melalui simbol ukuran. 

Di samping itu, kyai jeli melihat tradisi dan kebiasaan masyarakat secara 


umum di Jogjakarta. Mereka sangat patuh dan menghormati Sultannya. Bagi 


204 Limasan berasal dari kata “/ima-lasan” (lima belas) yakni perhitungan sederhana ukuran 
“molo” 3 meter dan “blandar” 5 meter. Akan tetapi bila molo 10 meter, maka blandar harus 
memakai ukuran 15 meter — bahasa Jawa /imalasan, atau limasan. 
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masyarakat tradisional Jogjakarta, Sultan adalah simbol kekuasaan dan spiritual. 
Dalam konteks sosiologis, rumah /imasan bantuan bermakna sebagai simbol restu 
Sultan. Restu dalam konteks ini merupakan modal sosial sebagai pintu masuk 
melakukan aktivitas. Restu Sultan merupakan modal penting dalam 
pengembangan masyarakat di Jogjakarta. Dengan demikian, dalam perspektif 
modal, rumah Sultan tidak hanya berfungsi ganda tetapi tiga, yakni sebagai 
modal sosial, modal kultural, modal struktural. 

Rumah /imasan bantuan Sultan bermakna sebagai wujud dari adanya modal 
kultural dan modal sosial kyai. Bentuk modal sosial dalam konteks ini adanya 
jaringan yang spesial antara Ilmu Giri dengan keraton, Modal kultural dan sosial 
ini memudahkan kyai Ilmu Giri-untuk melakukan. rekruitmen jamaah, baik dari 
masyarakat sekitar pesan trend maupun 'dari luar pesan trend, termasuk dari 
keluarga Keraton Ngayogyakarta. 

Di lokasi pesan trend yang berbukit dan dinaungi rerimbunan jati terdapat 
tiga bangunan asrama modek-panggung berukuran 7x7m dari bambu petung dan 
beratap welit. Salah satu asrama yang terletak di puncak bukit di areal ini adalah 
sumbangan dari-mantan Kapolwil Brigjen (Purn) H. Anwari. Asrama ini sering 
kali digunakan oleh masyarakat sekitar dan peserta sekolah alam Ilmu Giri.” 

Alunan Salawat Badr menggema melalui Toa di antara dedaunan jati di 
Nogosari. Udara sedikit berkabut dengan hembusan angin yang kencang. Alunan 
merdu dimaksudkan untuk mengundang jamaah Ilmu Giri untuk segera datang ke 
tempat mujahadah. Lampu-lampu neon jalan 100 watt diperbanyak untuk 
penerangan jalan menuju masjid panggung beratap welit. Sementara tampak 
sekitar 4-6 pemuda anggota jamaah sibuk di dapur pesan trend menyiapkan teh 
manis dan makanan ramah lingkungan yang disuguhkan setelah mujahadah 
selesai. Sebagian jamaah memerankan sebagai penerima tamu. Mereka menunggu 
dan mempersilahkan para jamaah yang datang, termasuk kyai dan para tamu dari 
luar desanya. Mereka meyalami satu persatu jamaah yang baru datang. Hari itu 


malam Selasa Pon. Saatnya pesan trend melakukan mujahadah selapanan. Kyai 


205 Wawancara dengan Robi Mustofa, 2 Nopember 2009. 
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dan tamu masuk ke masjid. Para tamu biasanya diberi penghormatan dengan cara 
diberikan tempat di sekitar pengimaman masjid. Mujahadah dilakukan di masjid 
ini mulai jam 21.00 dan selesai hingga jam 24.00 WIB. Mujahadah ini diikuti 
sekitar 250 orang, yang terdiri laki-laki dan perempuan dewasa, remaja, dan 
anak-anak. 

Ada beberapa macam mujahadah di Ilmu Giri, yakni: 1) mujahadah reguler, 
dan 2) mujahadah insidental. Di antara mujahadah reguler adalah a) mujahadah 
malam Selasa Pon, b) mujahadah malam Sabtu. Sedangkan. yang termasuk 
insidental adalah seperti mujahadah selama 41 hari pada bulan Maret 2009, 
selikuran (malam ke 21 Ramadhan) menyongsong laylat al-gadr, mujahadah tolak 
balak (menolak musibah). 

Rangkaian acara mujahadah “Selasa Pon-an “terdiri dari,-a) pembukaan 
dengan pembacaan surat al-Fatihah oleh “pembawa acara, b) sambutan dari 
pengasuh, c) pembacaan-wirid mujahadah, d) tawsiyah dan gendu-gendu rasa. 
Uraian secara detailtentang prosesi mujahadah sebagai amalan Jamaah Ilmu Giri 
dibahas pada bab empat. 

Dalam-konteks ini, meminjam istilah Deleuzeu dan Guttari (1972) forum 
mujahadah dapat berfungsi sebagai “mesin” perubahan. Ciri penting sebuah 
mesin adalah gerak (motor). Mujahadah dapat dipandang sebagai sebuah “alat” 
yang menggerakkan-batin jama'ah, yakni gerak ascendent (menanjak naik). 
Mujahadah bukanlah tujuan, tetapi ia hanyalah sarana (instrument) untuk 
perubahan itu sendiri. 

Jamaah mujahadah Ilmu Giri, dapat penulis katakan sebagai daerah binaan 
dari KH. Nasruddin Anshori Ch. Di daerah ini, dia membuat base camp yang 
mirip dengan padepokan (pondokan) yang dinamakan Pesan Trend Budaya Ilmu 
Giri. Kegiatan-kegiatan pemberdayaan masyarakat berupa kegiatan peningkatan 
kualitas spiritual dan berlingkungan dilaksanakan di pondokan ini. Di pesan trend 
yang ini masyarakat diajak melakukan kegiatan instrospeksi diri (muhasabah) 


dalam bentuk kegiatan mujahadah dan pembelajaran tentang eko-konservasi. 
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Lokasi Ds. Nogosari, 
Selopamioro, Imogiri, 
Bantul, Jogjakarta 


Gambar 3 


Peta Dusun Nogosari, Selopamioro, Imogiri, Bantul, Jogjakarta 


Dalam konteks transformasi «ruhani. al-Ghazali, mujahadah adalah usaha 
keras untuk melakukan pembersihan diri atau proses kuras. Yakni menguras 
semua kotoran yang“ada dalam-hati jamaah. Dzikir yang dibaca dalam proses 
kuras-adalah istighfar yang berintikan kesadaran akan kesalahan dan permohonan 
ampun pada Allah. Proses kuras dalam mujahadah dilakukan secara berkala 
dalam -kegiatan “mujahadah massal. Ada catatan penting dalam mencermati 
kegiatan- menguras segala bentuk kesalahan dan dosa jamaah. Mujahadah bagi 
masyarakat dikonotasikan dengan kegiatan dzikir massal. Padahal kegiatan ini 
bisa dilakukan sendiri di mana saja, termasuk di rumah. Sepengetahuan peneliti, 
tidak ada ijazah dzikir yang dapat dilakukan oleh jamaah secara mandiri. Jarang 
ditemui jamaah yang berlama-lama dzikir di masjid Ilmu Giri secara individual. 
Kata mujahadah lebih dipahami oleh masyarakat sebagai kegiatan dzikir secara 
bersama-sama. 

B. Jamaah Masjid Aolia” Panggang 

Bongkahan batu kapur menumpuk tak teratur di sisi kanan kiri jalan. Jalan 
ini adalah jalur utama dari Kota Jogjakarta menuju Panggang, Gunungkidul 
melalui Imogiri. Batu kapur putih tersebut berasal dari hasil penggalian tanah 
untuk proses perataan lahan yang baru saja diselesaikan oleh pemiliknya. Di 


seberangnya terdapat terasering batu cadas yang telah kusam menghitam. 
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Tatanan terasering tersusun menjulang menjadi bukit yang asri dengan lambaian 
daun ranting jati (Latin: Tectona grandis), mahoni (Latin: Swietenia mahagoni) 
dan jenis pohon keras lainnya. 

Di sepanjang jalan menuju Panggang, pengendara kendaraan bermotor 
bertransmisi manual harus sigap memindah kopling gear dengan tepat waktu. 
Banyak dijumpai medan “hidung petruk” yang berkelok dan menanjak curam. 
Tebing dan jurang curam menghiasi hampir separuh perjalanan. Menjelang 
memasuki Panggang, jalan semakin menanjak, berliku, dengan semakin banyak 
pemandangan gundukan batu cadas, baik yang masih liar maupun yang telah 
dijadikan tanggul terasering. Demikian juga semakin banyak dijumpai tanaman 
keras yang menjadikan daerah-ini masih “bertahan” hijau walau di bawah 
sengatan matahari kemarau yang puncaknya pada bulan Agustus. Pada saat 
kemarau, mobil tangki PDAM berisi air:8.000.liter sibuk lalu lalang di daerah ini 
untuk penyuplai kebutuhan air masyarakat. Daerah ini sejak dulu dikenal daerah 
rawan kekeringan. 

Inilah pemandangan. saat peneliti memasuki daerah Panggang, tempat 
aktivitas Jamaah Aolia' berada. Tepatnya di Dusun Panggang III, Desa Giriharjo, 
Kec. Panggang (selanjutnya disebut Jamaah Aolia' Panggang). Daerah ini 
berjarak-35 km dari Wonosari (ibukota Kab.Gunungkidul), dan berjarak 45 km 
dari kota Jogjakarta. 

Secara geografis, Giriharjo terletak pada ketinggian 1.400 m di atas 
permukaan air laut. Persoalan serius yang dihadapi masyarakat adalah persoalan 
tidak tersedianya air pada musim kemarau. Saat ini, untuk menuju lokasi dapat 
ditempuh dengan mudah baik dengan kendaraan roda empat maupun roda dua, 
karena daerah ini terletak di tepi jalan besar yang menghubungkan wilayah 
Panggang dengan Parangtritis.” 

Di daerah inilah Pusat Jamaah Masjid Aolia' Panggang Jogjakarta berada. 
Dikatakan sebagai pusat, karena cikal bakal dan pendirinya berada di desa ini, 


yakni Dusun Panggang III, Desa Girimulyo. Selain itu, koordinasi dan kebijakan 
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berkaitan dengan kegiatan jamaah ini berada pada tangan pendirinya yang 
berdomisili di Panggang. 

Jamaah Aolia” Panggang berdiri pada tanggal 14 Dzulga'dah 1404 H 
bertepatan pada 12 Agustus 1984 oleh KHR. Ibnu Hajar Sholeh Prenolo.” 
Sekarang, jamaah telah berkembang ke beberapa daerah sekitar Giriharjo seperti 
di Banyumeng I, II, Temuireng Kulon, Temuireng Wetan, Jeruken, Warak, 
Purwosari, Petayon, Pulutan, Kanigoro, Tegal Mulyo, Baleharjo, Tepus, Ireng- 
Ireng, Ponjong, Karangmojo, Imogiri, Tarudan, Jagalan (Jogjakarta), Selarong, 
Sanden, Dayakan, Duren Sawit (Jakarta), dan Kota Bandung,. yang total 
jamaahnya sekitar lebih dari 1.500 orang. 

Jumlah terbanyak jamaah berasal dari Giriharjo sebanyak 675 jamaah, 
selebihnya tersebar di daerah lain: Karakteristik Jamaah Aolia' Panggang 
menurut tingkat pendidikan adalah. sebagai berikut: 1840 tidak lulus SD, 31Yo 
lulus SD, 2696 lulus SMP,-1846 lulus SMA, dan 76 lulus Perguruan Tinggi.” 

Adapun matax pencaharian jamaah yang berdomisili di Panggang dan 
sekitarnya adalah” 7,4”. PNS, 75,30 petani, 8,5” buruh bangunan, 5,846 
pedagang, 1:40 transportasi/angkutan, 1,5Yo pensiunan. Mereka yang menjadi 
petani-hanya bercocok tanam pada musim penghujan dan musim pancaroba 
dengan menanam singkong, jagung, kacang tanah, padi, dan kedelai. Pada musim 


kemarau kegiatan cocok tanam biasanya berhenti untuk sementara karena tanah 


206 Lihat Muhafid, Sistem Pendidikan Agama Islam di Pondok Pesantren Aolia? Panggang 
Gunungkidul (Skripsi) (Jogjakarta: STIT Wonosari, 2004), 61. 


207 KHR. Ibnu Hajar lahir di Pekalongan, pada Sabtu Pon 28 Desember 1948 dan besar di 
Solotiang, Maron, Purworejo. Setelah drop out pada semester akhir dari Fakultasnya, Kedokteran 
UGM Jogjakarta, dia kemudian menetap di Giriharjo, Panggang sejak 27 Juli 1972. Ayahnya 
yang sekaligus guru ngajinya adalah Kyai Sholeh bin KH. Abdul Ghani bin Kyai Yunus. Adapun 
kata Prenolo pada akhir namanya adalah dinisbatkan pada kakek-kakeknya yaitu Raden Gagak 
Prenolo III, Raden Gagak Prenolo II dan Raden Gagak Prenolo I yang dimakamkan di Makam 
Gede daerah Cangkrep Purworejo. Sedang ibu beliau bernama Rr. Shofiyah binti Kyai R. Ibnu 
Sabar Pekalongan. Lihat Muhafid, Sistem, 63-64. 


208 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 27 Agustus 2009. Wawancara dengan Badar, 27 
Agustus 2009. Wawancara dengan Muhafid, 28 Agustus 2009. Tidak ada data yang lengkap 
berkaitan dengan anggota jamaah. Perhitungan ini adalah perkiraan dari beberapa kegiatan yang 
diikuti jamaah dari beberapa kegiatan sewelasan. 


209 Yihat Muhafid, Sistem, 61-69. 
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pertanian mereka kering, sehingga banyak diantara mereka yang bekerja menjadi 
buruh di kota." 

Sistem keorganisasian Jamaah ini diatur secara herarkhis yang berbeda 
dengan Ormas-ormas lain. Organisasi ini memakai sistem jamaah, yakni 
keorganisasian yang berbasis rakyat. Oleh karena itu, hubungan dan interaksinya 
adalah pola hubungan antara imam dan makmum/jama'ah/santri. Kyai menjadi 
imam, dan jama' ah/santri menjadi makmum. Imam di sini terbagi menjadi dua 
yaitu Imam Pusat dan Imam Daerah (Koordinator Daerah). 

Adapun Imam Pusat (Panggang) “adalah KHR.. Ibnu Hajar Soleh 
(Pimpinan/Pendiri Jamaah Masjid Aolia”), dibantu oleh imam-imam daerah dan 
koordinator daerah"! Imam Pusat bertugas mengatur”dan mengelola segala 
potensi yang ada baik di pusat. maupun “di “daerah untuk kepentingan 
bersama.Tugas Imam Pusat dibantu “oleh. imam-imam daerah. Imam daerah 
adalah pelaksana dari kebijakan Imam Pusat berkaitan dengan pengelolaan 
potensi yang ada di daerah” 

Sebagaimana'Pesan Trend Ilmu Giri, kegiatan Jamaah Aolia' berpusat pada 
masjid, yang bernama-Masjid Aolia”. Sebuah masjid berdiri di sisi pertigaan 
Giriharjo, Panggang. Masjid dengan ornamen klasik seolah telah ada sejak tahun 
1800an berdiri di seberang jalan arah Parangtritis. Bentuk kubah masjid yang 
khas, mirip kuali (priuk) terbalik menghiasi puncaknya. Variasi jendela bentuk 
lingkaran berdiameter 90 cm membuat masjid terasa sejuk. Sebagian besar 


jendela dihiasi ornamen kaligrafi bermotif kuning dan hijau membuat grafis 


210 Lihat Muhafid, Sistem, 61-69. 


211 Adapun imam dan koordinator daerah adalah Parman (Imam Banyumeneng Kulon), 
Walijan Imam Banyumeneng Wetan), Samijan Imam Temuireng Kulon), Muh. Hadi (Imam 
Temuireng Wetan), Witarno (Imam Jeruken), Saryoto (Imam Warak), Sudarjo Imam Gubar), 
Sadiyo (Imam Petoyan), Muhani (Imam Pulutan), Sarjito (Imam Kanigoro), Suwito (Imam Tegal 
Mulyo), Mustofa (Imam Baleharjo), Sidi Raharjo (Imam Tepus), Sugeng (Imam Ireng Ireng), 
Sukasno (Koordinator Ponjong), Sungkowo (Koordinator Karangmojo), Sutikno (Koordinator 
Imogiri), Hamid Makmun (Koordinator Tarudan), H. Ahmadi (Koordinator Jagalan), Slamet 
(Koordinator Selarong), Joko (Koordinator Sanden), Sumari (Koordinator Dayakan), Hasyono 
(Koordinator Duren Sawit, Jakarta), Irwan (Koordinator Bandung, Jawa Barat). Wawancara 
dengan KH. Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. Wawancara dengan Muhafid dan Badar, 12 Desember 
2009. Lihat juga Muhafid, Sistem, 73-74. 


22 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 April 2009, 23 Juni 2009. 
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tampak kontras. Tulisan “La ilaha illa Allah” gaya Panggang menambah aura 
masjid ini.“ Bangunan sederhana masjid tampak pada dinding, lantai, dan 
serambinya. Lantai masjid hanya diplester dengan campuran pasir dan semen. Di 
beberapa pilar masjid dapat disaksikan sarang burung Walet (Latin: Collocalia 
fuciphaga) dan Sriti (Latin: Aerodramus Fuchipagus). Dari model bangunan, 
Masjid Aolia' Panggang mengesankan bangunan kuno yang berdiri pada tahun 
1700 an.“ Di sebelah barat (balik) pengimaman masjid terdapat replika nisan 
sebagai pengingat kematian. Tulisan “The Memory of Death” terpampang sangat 
besar di sekitar replika nisan tersebut. 

Tempat pengimaman masjid model Jamaah, Aolia' Panggang selalu 
dilengkapi dengan dua buah daun pintu. Pada saat-saat-tidak digunakan jamaah, 
tempat pengimaman ditutup. Tempat. pengimaman seringkali digunakan untuk 
khalwah (menyendiri untuk beribadah) -para anggota jamaah. Di samping 
pengimaman juga terdapat bilik berukuran 1x1,5 m sebagai tempat khalwah kyai 
dan jamaah yang diizinkan. 

Masjid tersebut. dibangun di atas tanah wakaf Warjo Wiyono. Pembuatan 
masjid antara kyai dengan jamaahnya dilakukan selama berbulan-bulan mulai jam 
tujuh pagi hingga subuh.” Prinsip yang dipegang teguh oleh kyai dan jamaah 
adalah tidak meminta sumbangan pada siapa pun.” Bukan berarti jamaah dan 
kyai punya cadangan keuangan yang cukup, akan tetapi prinsip yang dipegang 


adalah /a tansuru Ii ghayr rabb (jangan meminta pertolongan selain Allah) dan 


238 Peneliti menjumpai beberapa pejalan spiritual menyinggahi masjid ini. Di antara 
mereka menginap beberapa hari di serambi. Pada bulan Ramadhan masjid ini digunakan i'tikaf 
para pendatang dari beberapa daerah di Jogjakarta. 


214 Bagunan masjid ini menarik perhatian salah seorang peserta Borobudur Run (1990) 
yang kebetulan arkeolog dari Amerika (tidak menyebut namanya) berbedat lama dengan KH. 
Ibnu Hajar bahwa Masjid Aolia' tersebut telah ada sejak 300 tahun yang lalu. Menurutnya, umur 
masjid tersebut setara dengan Masjid Agung Demak, padahal masjid dibangun tahun 1984, dan 
pemrakarsanya juga masih hidup. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 Juni 2009. Wawancara 
dengan Badar, 15 Desember 2009. Lihat Muhafid, Sistem, 69. 


“15 Sebelum mendirikan masjid di tanah wakaf Warjo Wiyono, kyai dan jamaah melakukan 
perataan dan pemecahan batu cadas kapur dengan alat seadanya. Batu cadas kapur dijual untuk 
keperluan material lainnya. Wawancara dengan Badar, 4 Nopember 2010. Lihat juga Muhafid, 
Sistem, 66. 


210 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 September 2009. 
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mengandalkan pada kerja keras dan semangat atas dasar sukarela dari jamaah. 
Dengan semangat dan kerja keras tersebut, tepat 2 tahun, 12 Agustus 1986 
masjid selasai dibangun. Masjid diresmikan dengan cara nyentrik selama tiga 
hari, tiga malam berturut-turut yakni, 1) Pentas Orkes Dangdut Rakonsa dari 
Jogjakarta, 2) Pentas Tari dari Hotel Ambarukmo, 3) Pentas Wayang Kulit 
Semalam Suntuk dengan Dalang Ki Tukiran, 4) Atraksi Pencak Silat KH. Ibnu 
Hajar melawan Ibu Wartini (istri KH. Ibnu Hajar), dan diakhiri dengan 5) 
Pengajian oleh Kyai Abu Tauhied MS (Pengasuh Ponpes. Minhajul Muslimin, 
dari Sapen, Jogjakarta). 

Ada alasan berkaitan dengan acara yang. tidak lazim berkaitan dengan 
peresmian masjid. Masjid, menurut KH. Ibnu Hajar diharapkan dapat menjadi 
“rumah kedua” bagi masyarakat. Dangdut merupakan tontonan yang menyedot 


218 Dalam konteks ini, pentas musik 


banyak orang, terutama anak-anak. muda: 
dangdut digunakan sebagai.media sosialisasi keberadaan masjid yang baru saja 
selesai dibangun. Pembacaan yang jeli dari KH. Ibnu Hajar terkait dengan 
sosialisasi masjid dan “kegiatan pengajian: Jika langsung diberikan pengajian, 
maka orang-orang sekitar yang belum terbiasa datang ke masjid akan enggan 
untuk datang. 

Demikian juga pentas tari dan pertunjukan wayang. Pertunjukan ini 
menyedot masyarakat penggemar wayang yang sebagian besar adalah orang- 
orang yang berusia lebih dari setengah baya. Mereka datang ke masjid untuk 
menyaksikan pertunjukan wayang kulit semalam suntuk. Dalam konteks ini, 
masjid digunakan sebagai media hiburan bagi masyarakat. Walaupun tujuan 
akhirnya adalah dalam rangka memberikan pembiasaan bagi masyarakat untuk 
mau datang ke masjid"? Dalam hal ini, tampaknya KH. Ibnu Hajar 
menggunakan pendekatan budaya untuk mendekati masyarakat Jawa yang masih 


cenderung sinkretis. 


27 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 13 Desember 2009, Wawancara Muhafid, 2 
September 2009. Lihat juga Dokumentasi Jamaah Masjid Aolia”, dikutip 15 April 2010. Lihat 
Muhafid, Sistem, 67-69. 


“8 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 22 Agustus 2009. 
“19 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 22 Agustus 2009. 
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Cara berpikir yang tidak linier tampak pada KH. Ibnu Hajar dalam memanej 
masyarakat dan membuat jaringan. Dalam konteks Deleuze dan Guattari, pola 
membangun jaringan yang demikian disebut dengan rhizome. KH. Ibnu Hajar 
mengakomodir pentas dangdut "masuk” ke masjid, yang mana tradisi ini tidak 
lazim pada masyarakat. KH. Ibnu Hajar mencoba membangun akar rumput 
sebanyak-banyaknya dengan membuat program yang kurang lazim. Pentas dan 
hiburan rakyat didekatkan dengan masjid dalam rangka menggait dan merubah 
pola pikir masyarakat. 

Jaringan rhizome (akar) tersebut diciptakan melalui kegemaran masyarakat. 
Setelah rhizome tersebut membesar dan menyebar luas, “kemudian diakhiri 
dengan pesan ideal, yakni tausiyah keagamaan.- Ada-hal menarik dari kreasi 
pengembangan rhizoma, yakni dengan ' memancing kegemaran masyarakat. 
Kegemaran yang masih dalam batas-batas. diperbolehkan agama. Jika dikaitkan 
dengan pemikiran Weber,. dangdut, wayang kulit, tarian dan acara yang 
diselenggarakan kyai “merupakan “institusi” “wadah yang berguna untuk 
perubahan sosial. “Hanya “saja institusi ini seolah disesuaikan dengan selera 
masyarakat yang .akan-diubah. Dalam bahasa Jawa hal semacam ini disebut 
dengan-wani-ngalah (berani mengalah), yakni strategi perjuangan/dakwah yang 
seolah mengikuti atau kalah, tetapi tujuannya adalah memuluskan pencapaian 
tujuan. 

Jika menggunakan pola Weber, maka masjid adalah institusi besarnya. 
Institusi besar yang diharapkan menjadi wadah perubahan sosial ini masih sepi 
karena baru. Oleh karena itu, masjid perlu diramaikan dengan membuat pusat 
yang menarik. Sebagai agen lokal, kyai mengetahui kegemaran dan kesukaan 
masyarakatnya. Kecerdikan membaca keinginan masyarakat hingga keberhasilan 
penggalangan massa di masjid sebagai proses yang dalam bahasa Deleuze dan 
Guattari sebagai proses rhizome. Fenomena ini dalam bahasa Bourdieu disebut 


dengan kapital kultural. 
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Keterangan: 


Ide-ide peubah ! 
——— 


og 


@ - masyarakat pecinta dangdut 
— masyarakat pecinta wayang 
— masyarakat pecintatari 


— ketertarikan dan respon 


Gambar 4 
Proses Kyai dalam Mendekatkan Masyarakat dengan Masjid 


dalam Rangka Perubahan Masyarakat 


Masyarakat dipanggil ke masjid dengan cara yang unik. Dengan mereka 
terbiasa di masjid, kyai lebih mudah mengarahkannya sesuai dengan tipe ideal 
yang dibangun kyai. Hal ini karena kyai beranggapan bahwa masyarakat akan 
berubah, kalau pandangan mereka berubah. Perubahan cara pandangan adalah 
ikhtiyar yang harus diupayakan. Fenomena ini disebut penulis dengan carambol 
rhizome. 

Masjid yang telah berdiri bangunannya kemudian diberi nama Masjid 


Aolia'”. Penamaan masjid dengan nama yang disandang sekarang bukan tanpa 
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alasan. Di antara alasannya adalah, 1) terjadi banyak keanehan dalam 

pembangunannya,” 2) sebagai sarana meniru kesalihan akhlak para Aolia”.”' 
Selain menjadi kegiatan jamaah maktubah lima waktu, masjid menjadi 

pusat kegiatan jamaah, di antaranya adalah 1) Pembacaan Managib Syaykh “Abd 


al-Gadir al-Jilani ra (w. 1166 M),”” 2) Munajat/Mujahadah””? 3) Pengajian 


20 Di antara kejadian aneh itu terjadi sebelum, saat, dan setelah pendirian. Menurut 
penuturan KH. Ibn Hajar, sebelum pendirian masjid, di tempat itu pada-malam tertentu sering 
memancarkan cahaya terang menjulang ke angkasa dari tanah. Sementara kejadian aneh pada saat 
pembangunan adalah, 1) ketersediaan material (pasir dan pasir) yang dibeli dari hasil gempuran 
batu cadas tidak hadis-habis. Walaupun material telah “diambil dan“digunakan untuk sehari- 
semalam. Hari berikutnya, material itu selalu ada (dan utuh, tak diketahui siapa pembeli dan 
pengantarnya. Padahal saat itu alat transpotasi masih-sangat.sulit, 2) Setiap hari hadir lima orang 
aneh (seperti orang gila) membantu sebagai tenagavkerja pembangunan masjid. Mereka tidak 
pernah makan dan minum, jarang berbicara (menjawab:seperlunya saat ditanya oleh Kyai). Orang 
tersebut mengaku ditugaskan Allah untuk membantu pembangunan masjid ini. 3) Biasanya 
selama bekerja ada jamaah yang-sukarela-membawa makanan. Suatu hari, tidak ada konsumsi 
selama seharian bahkan sampai malam. Kondisi pekerja sudah lelah akibat tak adanya bahan 
makanan. Melihat keadaan demikian kyai memerintah salah seorang jamaah untuk membakar 
senthe (sejenis talas yang sangat gatal jika kena kulit,nama Latin: Colocasia giganteum). dengan 
izin Allah senthe tersebut. tidak gatal dimakan. 4) Masjid yang setengah jadi digunakan untuk 
shalat jamaah. Ketika selesai shalat, KH. Ibnu Hajar mengetahui bahwa dia dimakmumi oleh 
bangsa selain manusia, mereka berpakaian jubah putih bertuliskan kuning keemasan. Bunyi 
tulisan tersebutadalah “La ila illa Allah), Muhammad al-Rasul Allah” dan “Jamaah Masjid Aolia”“ 
tertempel di “jubah mereka di bagian dada sebelah kiri (sekarang tulisan itu menjadi 
simbol/emblem dan stempel Jama'ah Masjid Aolia”). Setelah masjid selesai, pada awalnya masjid 
tersebut akan diberi nama Masjid Sudimoro yang mempunyai arti "Ikhlas untuk Datang”. Tetapi 
ada suara ghaib yang didengar oleh KH. Ibnu Hajar, “Opo kuat umatmu nek mesjid iki dijenengi 
Sudimoro? Apa kuat umatmu kalau masjid ini diberi nama Sudimoro). Dari pertanyaan ini 
kemudian diganti dengan nama Masjid Aolia”. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2-5 Maret 
2009. Wawancara dengan Sabar, 5 Maret 2009. Wawancara dengan Badar, 7 Desember 2009. 
Lihat juga Muhafid, Sistem, 61-62. 


21 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 Maret 2009. 


”?2? Yakni membaca kitab Nur al-Burhan ff Managib al-Syaykh 'Abd al-Gadir al-Jilani, 
yaitu saduran dari kitab al-Lujjayn al-Dani. Kitab ini kisah perjalanan al-Syaykh ' Abd al-Gadir 
al-Jilani proses dalam mendekatkan diri kepada Allah. Kitab ini juga berisi karimah, doa- 
doa/permohonan kepada Allah. Tujuan membaca kitab managib adalah agar para jama'ah 
mencontoh dan meneladani tata cara yang ditempuh Syekh dalam menuju pembersihan jiwa, 
kesempurnaan iman dan Islam. Metode ini merupakan langkah kedua setelah menyontoh Nabi 
Muhammad SAW. Managib dilaksanakan secara rutin setiap bulan pada tanggal 11 bulan 
Hijriyah. 
223 Munajat yang dimaksud adalah membaca doa dalam Bahasa Arab dan Bahasa Jawa 
dengan lagu tertentu untuk memohon dan mendekatkan diri kepada Allah Ta'ala. Munajat dengan 
Bahasa Jawa mempunyai tujuan agar para jamaah mengetahui dan memahami isi doa tersebut Hal 
ini karena sebagian besar santri/jama'ah Pesantren Aolia” adalah awam dengan Bahasa Arab. 
Muhafid, Sistem, 71. 
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Tafsir al-Gur'an dengan pendekatan sufi,”" 4) Khataman Al Gur'an,”” 5) 


Amalan Wirid, 6) Konsultasi Agama dan kegiatan sosial lain. 


Daerah ten Yogyakarta NS 


Ds. Panggang III, 
Giriharjo, Panggang, 
Jogjakarta 


Gambar 5 


Peta Ds. Panggang III, Giriharjo, Panggang, Gunung Kidul, Jogjakarta 


Dalam kerangka-transformasi sosial Weber dan transformasi ruhani al- 
Ghazali, masjid Jamaah Aolia” menjadi institusi dalam proses KIM (Kuras, Isi, 
Mancu/ar) dalam bentuk mujahadah baik secara missal maupun secara individual. 
Tipe ideal.sebagaimana disebut Weber diberikan kyai di masjid dengan beragam 
cara, di antaranya adalah dengan cara pujian berlagu, dzikir bersuara (jahr), dan 
dzikir simbolik. Syair puji-pujian ciptaan kyai dikumandangkan setelah adzan 
sembari menunggu kyai datang untuk menjadi imam. Sedangkan dzikir jahr 


(keras) secara bersama dilakukan di masjid setiap selesai shalat lima waktu. 


24 Pengajian ini dilakukan setiap selesai managib setiap malam tanggal 11 bulan Hijriyah. 
Kyai membaca beberapa ayat al-OGur'an kemudian ditafsirkan ayat per ayat serta dikontekskan 
dengan bacaan managib, yakni berkaitan dengan internalisasi prilaku mulia (akhlag al-karimah) 
para awliya”. Di sinilah forum mitigasi berlingkungan. Di samping itu, materi-materi lain 
dimasukkan seperti tata cara ibadah, bermuamalah, dan berlingkungan. Tujuan dari pengajian ini 
adalah untuk menambah wawasan, merubah mind set jamaah, dan lahirnya aksi berkaitan dengan 
akhlak terpuji di setiap sisi kehidupan, termasuk berlingkungan. Dalam pengamatan peneliti pada 
beberapa kegiatan serupa, jamaah sangat antusias dan terjadi dialog antara jamaah dan kyainya. 
Jamaah tidak akan meninggalkan ruangan sebelum kyainya pergi. Observasi Maret 2009, April 
2009, Mei 2009, September 2009. 


225 Dilaksanakan setiap tanggal 13, 14, 15 bulan hijriyah. 
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Sementara dzikir simbolik diberikan oleh kyai melalui replika nisan di belakang 
masjid dengan tulisan pesan “Ingat Mati”. 

Terdapat perbedaan antara tradisi di Ilmu Giri dengan Jamaah Aolia” 
Panggang di antaranya adalah tampak beberapa pemuda anggota Jamaah Aolia” 
yang duduk khusyu” menghabiskan waktunya berdzikir di masjid secara individu 
atas bimbingan kyai. Mereka mendapatkan ijazah dari kyai untuk membaca doa- 
doa tertentu. Dengan kegiatan mereka ini, atmosfir-dzikir.di masjid menjadi 
terasa dalam kalbu pengunjung masjid. Sementara itu, di Ilmu Giri kegiatan 


dzikir dilakukan secara massal sesuai jadwal mujahadah. 


000000 
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BAB IV 
KONSEP EKO-SUFISME JAMAAH MUJAHADAH ILMU GIRI 
DAN JAMAAH AOLIA' PANGGANG 
RELEVANSINYA DENGAN KONSEP TASAWUF 
TENTANG LINGKUNGAN 


Setelah profil dan konteks subjek dipaparkan pada bab sebelumnya. Pada 
bab ini penulis memaparkan konsep-konsep Eko-sufisme yang dikembangkan dan 
transformasikan”S di Jamaah Pesan Trend Ilmu Giri Imogiri. dan di Jamaah 
Aolia' Panggang Gunung Kidul. Konsep-konsep. . Eko-sufisme yang 
dikembangkan ini dalam bahasa Weber merupakan. tipe ideal dalam rangka 
perubahan sosial. Konsep-konsep -Eko-sufisme “kedua Jamaah kemudian 
dielaborasi dan dikaitkan dengan pemikiran tasawuf tentang lingkungan yang ada 
sebelumnya. Pada bagian pertama. akan dipaparkan-dan dieksplorasi konsep- 
konsep Eko-sufisme yang-diajarkan di Ilmu Giri dan selanjutnya pada bagian 


kedua konsep ajaran Eko-sufime Jamaah Aolia” Panggang. 


A. Konsep Eko-sufisme Ilmu Giri Imogiri 
1. Konsep tentang Kehidupan 
Tema tentang kehidupan, dalam Sufisme biasanya masuk dalam 
pembahasan tentang wujud (being, yang ada, atau eksistensi), baik pengada 
(wajib al-wujub) maupun yang diadakan (al-mawjudat). Tema ini terus ramai 
dibicarakan oleh para sufi hingga kini. Setidaknya ada beberapa teori tentang 
wujud (eksistensi) di kalangan sufi sebagaimana telah dipaparkan pada bab 


dua. 


220 Transformasi konsep dan ide eco-sufism disampaikan oleh kyai kepada jamaahnya 
sesuai dengan bahasa dan tingkat pemahaman jamaah. 
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Konsep tentang wujud adalah tema paling mendasar untuk memahami 
relasi antara Tuhan, manusia, dan alam. Pembicaraan tentang wujud tidak 
dapat dipisahkan dengan konsep mawjud (yang menjadi ada). 

Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, konsep kunci untuk memahami 
eksistensi (wujud) adalah terletak pada konsep tentang manusia. Baginya, 
manusia adalah prototype makhluk ideal Tuhan. Manusia sempurna adalah 
ciptaan dan citra final kesempurnaan mawjudat (segala yang ada). Hal ini 
karena manusia mampu mengemban amanat Tuhan sebagai wakilNya. 
Membicarakan konsep tentang manusia, akan mengantarkan pembicaraan 
tentang Tuhan. Artinya, pembicaraan tentang, manusia dapat digunakan 
sebagai pintu masuk untuk membicarakan konsep yang ada (eksistensi), baik 
yang harus ada (wajib al-wujud) “dan yang mungkin ada (mumkin al- 
wujina).?8 

Ada yang menarik-untuk dikomentari oleh penulis terkait dengan kunci 
pemahaman eksistensi. Manusia bagi penulis memang menjadi salah satu 
kunci memahami eksistensi. Tetapi bukan satu-satunya kunci. Terdapat kunci 
dan cara. yang lain,-seperti memahami keberadaan wujud selain manusia, 
seperti. binatang, tumbuhan, dan benda-benda yang lain seperti bintang- 
bintang, matahari, langit, dan seterusnya. 


Wujud hagigi sebagai menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch adalah 


Allah. Semua muslim sepakat dengan pendapat ini, bahkan tidak terkecuali, 


27 Al-Ghazali (w.1111) mengidentifikasi wujud menjadi empat macam, yaitu 1) wujud 
hagigi atau dzati, 2) wujud fi al-dzann, 3) wujud fi al-lafaz, 4) wujud fi al-kitabah. Dua yang 
pertama bersifat universal, dan dua wujud berikutnya bersifat simbolis. Baginya, keempat wujud 
tersebut bersifat hirarkhis. Menurut al-Ghazali (w.1111 M), mawjud segala sesuatu selain Allah 
(ina siwa Allah) adalah baru dan diciptakan. Oleh karena itu, Allah adalah hakikat segala yang 
ada. Lihat Al-Ghazali, Mahk al-Nazar fi al-Mantig (Bayrut: Dar al-Nahdah al-Haditsah, 1966), 
106, Al-Ghazali, Magasid al-Falasifah. Cet. II (Mesir: Dar al-Ma'arif, TT), 141, 170. Lihat juga 
Al-Ghazali, Ihya” Ulum al-Din, Juz 1 (Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 104-105. Al-Raniri memahami al- 
mawjud sebagai 1) ciptaan (al-khalg), 2) yang ada (al-ka'in), 3) yang mungkin ada (mumkin al- 
wujud), 4) bayangan Tuhan (zill al-Allah), 5) keadaan-keadaan (al-syai'un), 6) sesuatu selain 
Allah (ma siwa Allah), 7) sesuatu yang nyata (ta yinat), 8) sesuatu yang baru (al-haditsah), 9) 
cahaya tambahan (nur al-idafi), 10) dan ciptaan (al-makhlug). Lihat Nuruddin al-Raniri, Hi! al- 
Zill (Banda Aceh: Koleksi Museum NAD, TT), 3-4, Lihat juga Sangidu, Wachdatul Wujud 
(Jogjakarta: Gama Media, 2003), 39. 


?8 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori Ch, 10 Januari 2009. 
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termasuk para sufi terdahulu. Segala yang ada sebagai realitas mumkin al- 
wujud (kosmos) adalah berasal dari-Nya. Hanya saja, proses being realitas al- 
mawjudat antara Sufi satu dengan lainnya terdapat perbedaan penjelasan. 
Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, Allah adalah penyebab wujudnya 
alam 1, alam 1 penyebabkan wujudnya alam 2, alam 2 menyebabkan adanya 
alam 3, alam tiga menjadi sebab terjadinya alam 4, dan seterusnya hingga 
terakhir manusia yang juga akan kembali pada Allah. Inilah yang disebut 


dengan “sistem wujud”. Jika divisualkan, maka proses-“sistem wujud” akan 


tampak sebagai berikut: 


ASIA 3 gan dll Hal 9 


laa daan 


Gambar 6 
Sistem Wujud/Eksistensi menurut KH. Nasruddin Anshoriy 


Alam pertama, terbentuk dalam wujud sederhana, hingga sampai pada 
bentuk yang paling sempurna, yakni manusia. Pembicaraan tentang Tuhan 
sebagai wajib al-wujud Ii dzatihi dan alam sebagai mumkin al-wujud Ii 
ghayrihi secara konsepsional pernah disinggung oleh al-Farabi (w. 950 H) 


dengan konsep emanasinya yang terkenal itu”? Melihat realitas ini, 


229 Lihat Aziz Dahlan, Pemikiran Falsafi dalam Islam (Jakarta: Djambatan, 2003), 64. 
Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), 26. 
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pembahasan tentang wujud yang dikembangkan Ilmu Giri melalui 
pengasuhnya terdapat konteks dengan pemikiran sebelumnya, meskipun KH. 
Nasruddin Anshoriy Ch tidak mempersoalkan bagaimana munculnya ciptaan 
apakah melalui emanasi atau penciptaan. Baginya, yang justru penting adalah 
keterkaitan antara wajib al-wujud Ii dzatihi (Tuhan) dan mumkin al-wujud Ii 
ghayrihi (alam), dan keterkaitan antara alam satu dengan lainnya. Konsep 
inilah yang mendasari hukum pada ekosistem pada ekologi. 

Dalam konteks kehidupan ciptaan Tuhan, ada tiga relasi penting yang 
harus terjalin, 1) relasi dengan penyebab awal keberadaannya, yakni Tuhan, 
atau sering disebut dengan habl-min Allah, 2) habl. min jinsih (sesama 
komunitasnya), 3) hab! ila akhar (hubungan dengan komunitas lainnya). Yang 
dapat merealisasikan hubungan ketiga ini dengan sempurna adalah hanya 
manusia sebagai makhluk yang paling sempurna, sehingga terdapat konsep 
yang lazim di sebut dengan habl min Allah (hubungan dengan Allah), habl 
min al-nas (hubungan dengan sesama manusia, sosial), dan habl min al- 
“alamin (hubungan dengan-alam semesta). 

Hubungan manusia (sebagai individu) dengan Tuhan dipandang sebagai 
makhlug Atetcipta) dengan khalig (pencipta). Pandangan KH. Nasruddin 
Anshori, €h senada dengan pandangan Syaykh 'Abd al-Gadir al-Jilani 
(w.1166), yang mengatakan bahwa makhluk pertama yang diciptakan Allah 


adalah nur 'Muhammad.”' 


Dari nur Muhammad itu, tercipta alam semesta 
yang lain dan beragam. Nur Muhammad tercipta dari Jamal Tuhan.”' Ide 


tentang nur Muhammad dapat dijumpai pada sufi-sufi sebelumnya seperti al- 


230 Ag-Jilani, Sirr al-Asrar, hal. 44. Nur Muhammad sering juga disebut dengan ruh, “agl, 
galam, dan al-hagigah al-muhammadiyah. Lihat juga Ahmad Mujib, Tuhan, Alam, dan Manusia 
(Disertasi) (Jakarta: UIN Jakarta, 2009), 81. 


21 Ahmad Mujib, Tuhan, 81-84. Konsep tentang Nur Muhammad ini didasarkan pada 
ungkapan yang diduga sebagai hadits gudsi yang berbunyi: 
sed Jl, Atall Yg SDGYI cela Ld ed syal 
lihat pada “Ali ibn Muhammad Sulthan al-Harawi al-Makki al-Hanafi, al-Radd al-gailina bi 
Wahdat al-Wujud, Juz 1, (Damsyig: Dar Ma'mun al-Turats, 1995), 67. Dengan bahasa lain Ibn 
' Asyakir mengatakan Wall Sala L JY 4 Lihat Dawud ibn Jarjis, "Ta'sis al-Tagdis fi Kasyf al-Talbis 
Dawud ibn Jarjis” Jilid 1, ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM), (al-Gahirah: Mawgi” Wazarah 
al-Awgaf), 14. 
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Tustari (w.869 M), al-Hallaj (w.971 M).”? Hanya saja, KH. Nasruddin 
Anshori Ch tidak memperpanjang diskursus tentang nur Muhammad yang 
penjelasannya rumit itu. 

Dalam konteks ini, KH. Nasruddin Anshoriy Ch menjelaskan bahwa 
awal mula penciptaan adalah makhluk yang mengandung “spirit keterpujian”, 
walaupun kemudian dalam prosesnya mengalami dekadensi. Proses dekaden 
ini kemudian perlu perjuangan untuk kembali asal (fitrah). Lagi-lagi sifat 
Jamal Allah ditunjukkan dalam proses kembali ini. Dengan sifat Jamal-Nya 
(Rahman dan Rahim: Kasih-Sayang) pada makhlukNya, diberikanlah ” guide 
perjalanan menuju kembali” berupa pendamping, yakni. para rasul dan kitab 
suci sebagai pegangan. Dengan demikian. para nabi, termasuk Nabi 
Muhammad adalah sosok pribadi 'yang- di dalam dirinya terdapat Nur 
Muhammad (cahaya keterpujian) dalam.-perspektif Allah. 

Proses gerak kembali menuju” Yang Abadi pada hakikatnya adalah 
proses.meraih ruh-atau Nur Muhammad. Dalam konteks ini, KH. Nasruddin 
Anshoriy Ch mengatakan bahwa jika hamba memiliki kesadaran akan 
kembali ke Dzat Yang Abadi, maka dia selalu memuhammadkan dirinya. 
Artinya, seorang hamba selalu berjuang dengan keras untuk melakukan hal- 
hal terpuji dalam pandangan pencipta-Nya. Walaupun, bisa jadi spirit, Nur 
Muhammad masih jauh darinya, atau bahkan telah hilang ditelan spirit 
kenistaan setaniyahnya. 

Perjuangan dalam rangkaian mujahadah,”' ijtihad, jihad inilah yang 


menjadi cara (tarigah) dalam rangka kembali kepada asli dan proses 


232 Lihat Nasr al-Tusi, a/-Luma' (Misr: Dar al-Kutub al-Haditsah, TT), 379-380. Lihat 
juga Allamah Ahmad “Abidin menyebut dengan nugtah al-da'irah sebagaimana pernyataannya, 


Abal Uyae 3 Asian JI Cilalaa! jelita | Aetla jall 8 pala 3S ya, alang Ale dil elua AI aa cai ASN Abis 
SB laka ayam gay Lap plang dal Al alun yg Ala g jl 9 Asad Al gl Asti dia Aailadyi 


Allamah Ahmad “Abidin, Risalah Nugtah al-Da'irah (TTP: “Alam al-Fikr, TT), 12. 
233 Ada banyak pengertian tentang mujahadah, di antaranya adalah 
dl she jig sad) Haalatinah ah Jatinay La SAI la dil rata ya La Ja (iB al il Ji (Bada 


Lihat Abi Talib Muhammad ibn “Ali al-Makki, Out al-Gulub f Mu'amalah al-Mahbub, 
Jilid 2 (TTP: Dar al-Fikr, TT), 270. 
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memuhammadkan diri. Ketiga istilah ini (imujahadah, ijtihad, jihad) 
selanjutnya akan dibahas secara mendalam baik konsepsi dan 
implementasinya pada bab berikutnya.” 

Menarik untuk disimak gagasan tentang “kembali” ini. Gagasan tentang 
kembali secara jelas diungkap dalam OS.2: 156 sebagai dasar pemahaman 
para Sufi tentang transformasi ruhani dan herarkhinya sebagaimana 
diformulasikan al-Ghazali dan tokoh lain. Dalam konteks Nasr, dia menyebut 
sebagai proses bergerak menuju pusat (axis).-Hal ini sebagaimana dijelaskan 
Nasr dalam teori pinggir (rim) dan axis (pusat) nya. Ide-ide.ini dalam bahas 
Eliade disebut dengan gerak kembali ke« yang. Abadi. Yang Abadi 
dilambangkan pada tempat.yang tinggi dan-di pusat. Proses meraih Nur 
Muhammad (cahaya keterpujian) ' adalah “perjalanan - ruhani yang 
membutuhkan kerja keras pelakunya. Gagasan ini menarik, karena Nur 
Muhammad.dipahami-secara kontekstual dan bersifat simbolik dalam rangka 
transformasi ruhani-dan perubahan pola pikir'masyarakat. Dengan meminjam 
istilah Weber, Nur. Muhammad merupakan tipe ideal manusia yang dekat 
dengan Tuhan. Mereka memiliki.sifat keterpujian karena prilakunya sesuai 
dengan prilaku yang diinginkan Tuhan. 

Pemahaman tentang Nur Muhammad klasik yang statis justru bersifat 
imajinatif dan tidak produktif dalam pengembangan akhlak masyarakat. 
Pemahaman baru tentang Nur Muhammad menjadi lebih hidup dan lebih 
menarik dibahas, didiskusikan, dan diimplementasikan pada tataran yang 
lebih riil. Hanya saja, dalam pemahamannya KH. Nasruddin Anshori Ch tidak 
mengaitkan antara faktor dan peran ” Abdullah” serta ”Aminah” dalam proses 
melahirkan sifat keterpujian dalam tataran realitas. 

Proses kembali ini akan menjadikan seorang hamba dekat dengan Tuhan 
dan seluruh ciptaanNya. Hal ini tergambar dalam tulisan KH. Nasruddin 


Anshori Ch dalam puisinya, 


24 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy Ch, 16 Januari 2009, 18 Januari 2009, 3-4 
Pebruari 2009. 
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Tiap fajar hadir memecah gelap 

rindu rasanya menjadi semesta. 

Rumah bagi awan 

bintang, bulan, dan matahari 

seperti tapak sunyi. 

Tak ada tiang kecuali doa 

yang menyangganya setia memayungi bumi. 
Cahaya keabadian yang diwujudkan dalam takdir 
dan gelora hati. 

Ya Allah 

rahmati kami 


dan kasihmu.” 


Dalam puisi di atas tergambar sebuah “sistem wujud”... Di mana 
kehadiran fajar menjadi instrumen curahan. rindu “bagi semesta pada 
Penciptanya. Dalam konteks ini kata “fajar” adalah metafor dari eksistensi 
waktu yang satuannya adalah sekon, menit, jam, masa, dan seterusnya. 
Keberadaan semesta menjadi rumah bagi awan, bintang, bulan, dan matahari. 
Keberadaan bumi terpayungi oleh langit yang di dalamnya terdapat awan, 
bintang, dan matahari,. bahkan tanpa penyangga kecuali kekuasaan Allah 
sebagai sebab. tegaknya sesuatu. 

Wujud adalah sebuah sistem. Artinya, secara kausalitas wujud manusia 
tidak mungkin ada sebelum keberadaan wujud lain, termasuk mineral dalam 


236 : : 
Pemahaman terhadap sistem wujud secara 


tanah, tumbuhan, dan hewan. 
spiritual akan mengantarkan pada seseorang menjadi lebih dekat dengan 
Penciptanya dan menjadi lebih arif dalam berprilaku. Konsep tentang mata 
rantai wujud menjadi dasar etika lingkungan (ecological ethics). Dalam 
sistem wujud yang dibangun oleh Ilmu Giri secara eksplisit tampak sebuah 
bangunan pola pikir yang mengakui adanya sub-ordinasi peran makhluk, 


terutama dalam skup cakupan peran. Artinya, manusia sebagai “buah 


semesta” kosmos memiliki peran yang lebih besar terhadap harmoni kosmos. 


233 Pyisi dikirim melalui SMS, 6 April 2009, 6:07. 


20 Walaupun demikian, hukum di dunia tidak hanya hukum kausalitas sebagaimana yang 
terjadi pada banyak kasus dalam kehidupan dan kisah dalam kitab suci. 
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Peran yang besar dari manusia adalah pencapaian Nur Muhammad yang 
dalam al-Guran tugasnya adalah rahmat bagi seluruh alam dan pelestari alam 
semesta. Gagasan tentang Nur Muhammad dalam konteks penciptaan 
dijadikan sebagai dasar standar akhlak terpuji, yakni rahmat (sayang). 
Meminjam istilah Weber dalam struktur transformasinya, Nur Muhammad 
adalah tipe ideal yang diinginkan KH. Nasruddin Anshori untuk 
direalisasikan. Walau demikian, manusia sekarang dalam jarang yang jauh 
dengan Nur Muhammad itu. Dalam konteks pendidikan, gagasan ini menjadi 
bahan yang penting yang sering di sampaikan pada jamaah sesuai dengan 
bahasa dan tingkat pendidikan mereka, terutama pada.saat selesai pembacaan 
dzikir pada saat mujahadah. 

Penanaman Eko-sufisme di-Ilmu Giri diarak dari pemahaman tentang 
konsep wujud. Tanpa membahas konsep tentang wujud rasanya sulit untuk 
sampai pada pemahaman. terhadap etika lingkungan yang komprehensif. 
Strategi penyampaian “materi dan kontekstualisasi terutama konsep relasi 
antar wujud dan Nur Muhammad merupakan salah satu wujud dari realiasasi 
modal kultural (cultural capital), istilah yang diperkenalkan Bourdieu. 

2. Hubungan Segitiga: Allah, Manusia, dan Alam 

Sebagaimana telah diuraikan pada poin satu, bahwa manusia menurut 
KH. Nasruddin Anshoriy Ch adalah bagian kecil dari “sistem wujud”. 
Karenanya, secara kausalitas, keberadaan manusia tergantung pada wujud 
lain, yang pangkal wujud pertamanya adalah Tuhan. Dalam sejarah 
“evolusinya”, keberadaan manusia tergantung pada keberadaan tanah (turab) 
di antara disebut pada OS. 3:59, OS. 18: 37, OS. 22: 5, OS. 35: 11, OS. 40: 
67, atau al-tin di antaranya disebut pada OS. 3: 49, OS. 6: 2, OS. 7: 12, OS. 
23: 12, OS. 28: 38, OS. 32: 7, OS. 37: 11, OS. 38: 71, 76. 

Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, dalam konteks ini, tanah adalah 
bahan dan sumber penciptaan manusia. Artinya, jasad manusia berasal dari 
mineral yang terkandung dalam tanah. Demikian juga manusia hidup dengan 


tanah. Tanah adalah bahan dan sumber konsumsi manusia. Sebagian besar 
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jenis makanan yang dikonsumsi manusia bersumber dari tanah. Oleh karena 


itu, manusia pada hakikatnya adalah “sari pati tanah””' 


, yang menurut 
hukum kausalitas manusia tidak mungkin bisa hidup tanpa tanah. 

Komunitas Ilmu Giri memiliki pandangan bahwa ketika fokus manusia 
(sebagai individu) dalam struktur sistem wujud dijadikan bahan pembicaraan, 
maka paling tidak ada tiga hubungan (relasi) penting, yang disebut dengan 
triple connections, yakni hubungan (habl) 1) ma'a (dengan) Allah, 2) ma'a 
(dengan) al-nas, 3) ma'a (dengan) “alam (siwa al-nas/selain manusia)."" Kata 
yang sering disebut dengan habl min Allah, “min al-nas, min al-'alam. 
Digunakan kata sambung ma'a (bersama) bukan min (dari) karena manusia 
adalah lebih memerankan menjadi subjek, bukan-objek: 

Hubungan manusia (sebagai individu) dengan Allah, sosial (manusia 
lain), dan alam adalah hubungan segitiga tidak boleh terputus. Manusia 
secara individu menjadi. pusatnya. Hubungan sempurna “segitiga” tersebut 
seringkali disebut oleh-KH. Nasruddin Anshoriy dalam memaknai peristiwa 
isra” mi'raj. Baginya, “isra” mi'raj adalah sebuah perjalanan spiritual-sosial 
(spiritual-social journey). Buah tangan terpenting dari perjalanan ini adalah 
1) pengalaman spiritual yang memperteguh keimanan Nabi, 2) pelatihan 
spiritual-sosial dalam bentuk ritual shalat. Pada saat isra', Nabi mendapatkan 
pengetahuan langsung (khuduri) tentang realitas. Puncak perjalanan spiritual 
ini adalah ketemu secara langsung (Jiga”) dengan Allah, sebuah magam 
(etape, station) tertinggi dalam tradisi sufi. Walaupun demikian, Nabi tidak 
kemudian egois mempertahankan pada posisi ini. Baginya, perjalanan isra' 
mi 'raj belum selesai. Nabi kemudian harus turun ke bumi untuk menjalankan 
misi setelah ketemu (Jiga”) Allah, yakni menjalin hubungan baik penuh kasih 


sayang dengan sosial dan alam sekitar, sebagaimana kasih sayang Allah yang 


27 Kata maniy (Arab) atau nutfah (Arab) biasa diterjemahkan dalam Bahasa Indonesia 
menjadi “sari pati tanah”. 


28 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 15 Januari 2009. Wawancara dengan 
Robi Mustofa, 16-18 Januari 2009. Uraian tawsiyah Kyai Purwanto pada pengajian ba'da 
mujahadah, tanggal 16 Juni 2009. 
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dia saksikannya sendiri.” 


Dengan kata lain, semangat isra?' mi'raj 
mengilhami terjadinya /iga” sosiologis dan liga” ekologis yang keduanya 
didasarkan pada hubungan kasih sayang. 

Shalat yang merupakan “buah tangan” Rasulullah setelah ketemu (Jiga”) 
Allah. Dalam konteks ini, prilaku manusia dibangun berdasarkan hubungan 
dengan Allah melalui syari'at dan pengalaman spiritual. Hubungan ini 
memantik aksi sosial dan peduli terhadap lingkungan alam semesta. Orang 
yang shalat dengan semangat isra' mi'raj mengarahkan-dirinya menjadi orang 
yang ramah terhadap alam semesta. 

Pelaksanaan shalat diawali selalu diawali dengan takbirat al-ihram. Bagi 
Kyai Nasruddin Anshoriy Ch, takbirat “al-ihram adalah magam (station) 
sekaligus hal (keadaan jiwa, state), yang kondisinya “mirip” ketika 
Rasulullah telah sampai pada tujuan-akhir, yakni /iga' (bertemu) Allah, suatu 
magam yang dicita-citakan oleh 'setiap sufi. Ketika sudah sampai pada 
puncak, Nabi harus “turun” kembali ke ranah salam. Transformasi dari takbir 
ke salam dalam. aplikasinya mengharuskan seseorang melakukan proses 
kreatif yang-berimplikasi pada prilaku (akhlak) berbasis shalat. Inilah yang 
disebut. oleh KH. Nasruddin Anshoriy Ch sebagai “tauhid sosial” atau “tauhid 
kebudayaan”. Sebuah relasi dalam hubungan segitiga yang didasari dengan 


kesadaran akan liga? (pertemuan) dan salam (kedamaian). 


239 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 15 Januari 2009. 
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SAI yg pala Calilan 


Gambar 7 


Skema Triple Connections dalam Sistem Wujud 


Dari gambar «di. atas, “ada tiga koneksi bagi manusia (secara 
individual/ fardiyyah), W) dengan Allah, 2) al-nas/ mujtama" (masyarakat) 3) 
bi'ah (lingkungan). Dua terakhir adalah masuk kategori alam (alam). 
Seorang hamba Tuhan yang memiliki kualitas spiritual yang tinggi karena 
kerja-keras dan kesungguhannya dia diberikan kemampuan oleh Allah untuk 
ketemu denganNya. Tetapi tidak cukup berhenti pada tataran /iga' (ketemu) 
Allah. Allah menghendaki hamba tersebut meningkat statusnya untuk sampai 
pada level.khalifah (wakil) Allah di bumi. Dia adalah pengemban misi Tuhan 
yang tugasnya adalah pemakmur alam semesta, khususnya bumi. Khalifah 
berperan sebagai mediator antara Tuhan dengan para makhlukNya, baik al- 
nas (masyarakat/mujtama'), maupun makhluk lain dalam arti bi'ah (baik yang 
non organik maupun organik). 

Dalam hal, ini khalifah memerankan tugas-tugas “ketuhanan” seperti 
berkreasi, merawat/memelihara, dan menjaga semesta agar menjadi lebih baik 


dan bermanfaat. Dengan demikian, konsep tanda bekas sujud (min atsar al- 
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sujud) sebagaimana dijelaskan pada OS. 48: 29”" dipahami bukan hanya 
membekas hitam dan tampak di jidat. Tetapi lebih dari itu, bahwa KH. 
Nasruddin Anshoriy dan komunitas Ilmu Giri memahami min atsar al-sujud 
lebih substantif, yakni dampak kepatuhan pada Tuhan melahirkan ide, aksi, 
kreasi, serta prilaku (akhlak) yang mempunyai nilai kontribusi positif pada 
masyarakat (al-nas) dan al-bi'ah. Konsep tentang “Abd Allah dan khalifah 
Allah akan diuraikan secara lebih detail pada sub bab setelah ini. 

Shalat atau ritual ibadah lain seperti kegiatan dzikr Allah yang masuk 
dalam pngalaman spiritual atau pengembaraan spiritual dapat memantik 
kesadaran diri pelakunya untuk peduli terhadap penanggulangan kerusakan 
lingkungan dan laju pemanasan global. Wujud. aksi-konkrit dalam bentuk 
kegiatan inilah yang dinilai Tuhan sebagai mnin athar al-sujud (tanda bekas 
sujud). 

Al-sujud pada shalat dipahami? KH Nasruddin Anshoriy Ch sebagai 
simbol-pengabdian yang mendalam kepada Tuhan, sesama (sosial), dan alam 
semesta. Atau dengan kata lain, al-sujud al-ilahi dapat dilihat saat seseorang 
melakukan «ritual -sujud dalam -shalat. Jenis sujud ini menjadi simbol 
kedekatan diriseseorang dengan Tuhannya. Ritual ini menjadi sarana 
mendapatkan pencerahan dan cara diturunkannya hidayah jiwa yang 
kemudian membangkitkan seseorang untuk melakukan perluasan sujud, yakni 
al-sujud al-ijtima'f (sujud/pengabdian yang bernuansa sosial) dan al-sujud al- 


bi'ati (sujud/pengabdian bernuansa lingkungan). 


ie 


Oya Tmn C3 3 Ah TE JUS Je Hit A1 Gali Oa ia 
Le , z 
JSI gali AT 3 ala WI PETA ae Ipal U5 : 2 G3 M3 
basa TE Lan ay JP Span B2 AG Mahi AN 
Artinya: “Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersama dengan dia 
adalah keras (tegas) terhadap orang-orang kafir, tetapi sayang sesama mereka. Kamu lihat mereka 
ruki' dan sujud mencari karunia Allah dan keridhaan-Nya, tanda-tanda mereka tampak pada 


muka mereka dari bekas sujud. Demikianlah sifat-sifat mereka dalam Taurat dan sifat-sifat 
mereka dalam Injil, yaitu seperti tanaman yang mengeluarkan tunasnya. Tunas itu menjadikan 
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Sementara al-sujud al-ijtima'i (pengabdian sosial) dapat dilihat dari 
cara pandang, dan aksi seseorang dalam melakukan kegiatan sosial 
kemasyarakatan, seperti kegiatan pemberdayaan masyarakat. Sedangkan 
sujud bi'ah (pengabdian yang bernuans lingkungan) tercermin dalam prilaku 
ramah terhadap lingkungan. 

Takbir, ruku', dan sujud tidak hanya dipahami secara ritual shalat yang 
berdiri sendiri, tetapi dikontekskan dengan kegiatan sosial-dan berlingkungan. 
Takbir, ruku', dan sujud punya atsar (bekas), jika-ada dampaknya pada 
masyarakat dan lingkungan, di antaranya “ adalah membesarkannya, 
mengentaskan mereka dari kemiskinan, dan memfasilitasi mereka. Dalam 
konteks lingkungan, takbir, ruku" dan sujud punya-athar (bekas) jika ritual 
shalat ini kemudian menjadi pemantik munculnya kesadaran berlingkungan, 
seperti kegiatan menanam pohon dan menyayangi alam semesta." 

Kalau sudah sampai.pada-paradigma salam,-seharusnya seluruh wujud 
dalam sistem wujud (eksistensi) harus “saling menyapa” dan saling bekerja 
sama dalam frame. takbirat al-ihram. Bagi Kyai Nasruddin Anshoriy Ch, 
“menyapa alam” berarti menaruh perhatian terhadapnya. Kontinum paling 
sederhana dari “wujud perhatian terhadap alam adalah tidak mengganggu 
keseimbangan dan kelestarian alam. Sementara kontinum yang lebih komplek 
dari wujud memperhatikan alam dengan cara menangani krisis ekologi, 
rehabilitasi,” hingga mitigasi yang mengarah pada aksi nyata eko- 
konservasi.” 

Mengucapkan /afaz “Allah Akbar” pada takbirat al-ihram dalam 


konteks ekologis adalah tidak membuang sampah sembarangan, menanam 


tanaman itu kuat lalu menjadi besar, tegak lurus di atas pokoknya. Tanaman itu menyenangkan 
hati penanam-penanamnya...”. 


21 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori, 16-17 Januari 2009. Wawancara dengan 
Sugito, 13 Maret 2009, Wawancara dengan Wardoyo, 13 Juni 2009. 


“4? Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Maret 2009. 
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pohon, mengajak orang lain menjaga kelestarian dan keseimbangan 
lingkungan." 

Uraian di atas disebut oleh KH. Nasruddin Anshoriy dengan istilah 
tawhid sosial, ekologis, dan kebudayaan. Pemikiran ini bermula dari 
kenyataan bahwa semua makhluk pada level wujud (eksistensi) adalah sama. 
Secara eksistensial, keberadaan manusia tidak beda dengan mineral, 
tumbuhan, dan hewan. Dalam konteks ini, sebagai contoh bagaimana keadaan 
keberadaan makhluk lain (manusia dan hewan) jika tiba-tiba tumbuh- 
tumbuhan menghilang/lenyap untuk selamanya, atau tiba-tiba binatang, 
seperti kambing atau ikan-ikan di laut menghilang untuk selamanya. Artinya, 
pesan moral yang tersirat dari fenomena wujud tersebut adalah tidak boleh 


menyepelekan dan merusak eksistensi (wujudy lain.” 


Bahkan pesan tersebut 
mengisyaratkan perlu adanya-interaksi.dan saling menghargai antar wujud. 
Artinya, membuat setiap sub dalam sub sistem wujud nyaman, aman, dan 
teratur (tidak chaos)" 

Jika dikaitkan dengan gagasan sebelumnya, yakni tentang wujud dan 
Nur Muhammad, “transformasi spiritual sebagaimana yang dijelaskan al- 
Ghazali atau dengan bahasa penulis dengan KIM (Kuras, Isi, Mancu/ar) dapat 
tercapai jika manusia yang potensial mencapai Nur Muhammad akan dapat 
berangsur naik jika pada dirinya terdapat kesadaran akan pentingnya 
menjalankan konsep kepatuhan dan amanah. Patuh pada Allah disimbolkan 


dengan sujud. Gagasan tentang sujud ini kemudian melahirkan sifat amanah, 


yakni menyampaikan hak pada pemiliknya. Gabungan gagasan ini menarik 


23 Peter Gelling, “Indonesia: The Home of Green Islam”, dalam http://www. 


globalpost.com/dispatch/Indonesia/091111/islam-environment-indonesia-green. Diakses, 3 Juni 


2010. Lihat juga Peter Gelling, “Indonesian Use Koran to Teach Environmentalism”, dalam 
International Herald Tribune, May 6, 2008. Lihat juga Peter Gelling, “Indonesian Use Koran to 
Teach Environmentalism”, dalam http://www.indonesia-ottawa.org/information/details.php? 
type— news copy&id-—5306 (Diakses, 2 June 2010). 


24 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Maret 2009, Robi Mustofa, 18 Maret 


2009, Wawancara Nardi, Bardi, dan Sugito, 19 Maret 2009. 


“45 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Maret 2009. Materi Pengajian KH. 


Nasruddin Anshori di Tepus, Gunung Kidul (yang juga diikuti oleh sebagian Jamaah Ilmu Giri), 9 
Juni 2009. 
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jika dikaitkan antara kepatuhan sebagai hamba Allah (Abdullah) dan Amanah 
melahirkan keterpujian, yang orangnya disebut dengan Muhammad. 
Sayangnya keterkaitan antara simbol-simbol nama itu tiak terjadi. Walaupun 
demikian, jika dikaitkan dengan istilah tipe ideal Weber, maka kepribadian 
Muhammad adalah tipe ideal yang ingin direaliasasikan seluruh umat Islam. 
Kepribadian yang disebut penulis sebagai sosok yang memiliki loyalitas 
tingkat tinggi pada Allah (Abdullah), serta memberikan hak-hak pada yang 
memilikinya (Aminah), termasuk pada Tuhannya, sesama manusia, dan alam 
semesta. 

Usaha memahami konsep min atsar al-sujud sebagai pada OS. 48: 29 
merupakan lompatan pemikiran yang potensial digunakan untuk membangun 
etos kerja dan kreatifitas Jamaah: Konsep atsar al-sujud dapat dikontekkan 
dengan konsep shadagah (pemberian) yang kebaikannya akan mengalir terus 
menerus. Jika dikaitkan. dengan “proses KIM,- memberi adalah proses 
memancarkan, memancurkan, manifestasi, yang ini dalam istilah tasawuf 
disebut dengan 'tajalli. 

Bagi KH. Nasruddin Anshoriy Ch, hubungan vertikal (habl min Allah) 
ancsich dengan mengabaikan hubungan dengan eksistensi lain di sekitar 
manusia (habl min al-nas dan habl min al-“alamin) adalah sebuah kekeliruan 
paradigmatik dalam sufisme. Tawhid pada dasarnya adalah kesatuan dari 
keberagamaan, yang di dalamnya mensyaratkan adanya interaksi. Bunga 
mawar membutuhkan manusia untuk menyiram, membutuhkan kumbang dan 
angin untuk reproduksi. Di sisi lain, manusia dan hewan dapat memanfaatkan 
keharuman dan keindahan sekuntum mawar. Demikian pula pada dunia 
hewan. Kambing, rusa, dan binatang herbivora lainnya membutuhkan 
rerumputan dan tumbuhan untuk kebutuhan nutrisi dan konsumsinya. Kalau 
tidak ada interaksi, kambing hanya akan merumput sepanjang hidupnya, dan 
tidak akan memberi manfaat bagi kehidupan. Kambing memberikan 
“hidupnya” untuk manusia yang omnivora atau menjadi bahan konsumsi 


binatang carnivora. Dalam tauhid terdapat interaksi yang membentuk 
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keragaman dalam kesatuan. Tanpa adanya interaksi, tidak mungkin yang 
beragam menjadi satu. Inilah konsep yang disebut dengan wahdat al-wujud fi 
al-bi'ah (kesatuan wujud dalam lingkungan). Interaksi yang tulus secara riil 
ditunjukkan oleh kesediaan memberi dari rantai makanan inilah yang disebut 
Kodra sebagai tasbihnya alam semesta.” 

Bagi Kyai Nasruddin, hari Jumu'ah sebagaimana digambarkan dalam al- 
Ouran dalam OS. 62:9 dipahami oleh komunitas ini sebagai hari persahabatan 
dan hari interaksi. Hari ini lebih dari sekedar valentine day” Jum'at tidak 
hanya digunakan sebagai sarana habl-min Allah, tetapi juga silaturrahim 
dengan manusia (habl min al-nas) dan alam sekitar. (habl min al- alamin). 
Jumat adalah persahabatan 3'in 1, persahabatan kepada Allah, manusia, dan 
alam sekitar. Setelah menunaikan shalat-jumat secara berjamaah, seorang 
muslim harus segera melakukan.misi lain sebagaimana diperintahkan Tuhan, 
yakni fa idza gudiyat-al-salat fantasyiru fi al-'ard, fabtaghu min fadl Allah 
(setelah selesai shalat, “maka bertebaranlah di muka bumi, carilah fadl 
(karunia) Allah). BagiKH. Nasruddin Anshoriy Ch, bahwa shalat di sini 
dalam OS. 62:9 dipahami sebagai habl min Allah, atau pengabdian dasar yang 
berimplikasi “pada kehidupan sosial dan berlingkungan. Sementara kata 
fantasyiru f7 al-'ard mengisyaratkan habl min al-nas (interaksi dengan 


manusia) dan habl min “alamin (interaksi dengan alam sekitar). 


246 Hadi S. Ali Kodra, “Perkembangan Ilmu Konservasi Keragaman Hayati dan Tantangan 
Penerapannya di Lapangan” (Makalah). Disampaikan pada Seminar Nasional dalam rangka Hari 
Biodiversity Internasional, 25 Mei 2010, 3-6. 


“7 Valentine day dirayakan masyarakat Barat pada tanggal 14 Februari adalah sebuah hari 


di mana para kekasih dan mereka yang sedang jatuh cinta menyatakan cintanya. Banyak versi 
berkaitan dengan asal muasalnya Sekarang, hari ini diasosiasikan dengan para pencinta saling 
bertukar ucapan dalam bentuk "valentines". Simbol modern Valentine antara lain termasuk 
sebuah kartu berbentuk hati dan gambar sebuah Cupido (Latin: cupid) bersayap. Mulai abad ke- 
19, tradisi penulisan ucapan pernyataan cinta mengawali produksi kartu ucapan secara massal. 
The Greeting Card Association (Asosiasi Kartu Ucapan AS) memperkirakan bahwa di seluruh 
dunia sekitar satu milyar kartu valentine dikirimkan per tahun. Hal ini membuat hari raya ini 
merupakan hari raya terbesar kedua setelah Natal di mana kartu-kartu ucapan dikirimkan. 
Asosiasi yang sama ini juga memperkirakan bahwa para wanitalah yang membeli kurang lebih 
859 dari semua kartu valentine. 


“48 Wawancara dengan KH. D. Zawawi Imron, tanggal 24 Pebruari 2009. Lihat OS. 62: 9. 
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Dari uraian di atas dapat ditarik benang merah bahwa hubungan segitiga 
dalam sufisme didasarkan pada cinta dan ketulusan. Cinta melahirkan 
semangat untuk melayani dan menghormati berdasarkan kepatuhan dan 
ketundukan sesuai dengan peran masing-masing. Kepatuhan yang didasarkan 
cinta melahirkan kesadaran dan kepedulian untuk memberikan hak pada 
pemiliknya. Allah memiliki hak untuk disembah dan dipuja. Sementara 
manusia memiliki hak untuk dihormati dan tidak dihina. Organ badan kita, 
seperti mata memiliki hak untuk diistirahatkan dengan cara dipejamkan. 
Alam mempunyai hak untuk dirawat, dijaga, dilestarikan, dan dilayani. 
Dalam wacana Sufisme, kepatuhan dan kepekaan menjalankan amanah ini 
menjadikan manusia makhluk terbaik di sisi AHah. 

Dalam konteks ini, seolah-tampak-terdapat sub-ordinasi peran yang 
kelihatan cenderung condong.pada antropo-sentrisme tetapi semangat yang 
dibangun oleh Islam lebih:mengedepankan hubungan atas dasar rahmat (cinta 
kasih) dengan menghindari segala bentuk eksploitasi yang menyebabkan 
kerusakan dan. kebencian. Antropo-sentrisme akan tampak nyata jika 
kepatuhan'pada Allah tidak ada pada manusia. Ukuran manusia bukan Tuhan, 
tetapi keinginannya. Dalam hal ini, nafsu menjadi dominan dalam kehidupan 
manusia, Dengan kata'lain, hamba Tuhan yang telah mencapai level Abd 
Allah dan khalifah Allah dapat dipastikan tidak antropo-sentris. Karena 
mereka adalah hamba dan wakil Tuhan, sementara antropo-sentris adalah 


budah keinginan dan nafsu. 


3. “Arafah : Ideal Koneksitas 
Etika lingkungan Ilmu Giri dijelaskan oleh KH. Nasruddin Anshoriy Ch 
melalui OS. 2: 30.7? Ayat ini sepintas tidak tampak sebagai ayat yang 


LE ta P £ z0 » - » AA 4 PA $ 
SAN G3 AA oya ob NIS BLM NT Us JASA MP JB 2 


£ ina g BTA TP AI aa 
Os VC SENI JB BU ada, Ba ma 3S LI 
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memuat pesan etika lingkungan, tetapi bagi KH. Nasruddin Anshoriy Ch, 
ayat ini jika ditelusuri dan dipahami ternyata memiliki pesan ekologi yang 
begitu dalam. 

Pada ayat OS. 2: 30, Allah menginformasikan keberatan atau “protes” 
malaikat terkait dengan rencana penciptaan manusia sebagai khalifah di 
bumi. Argumentasi keberatan malaikat adalah berkaitan dengan prilaku 
manusia yang destruktif (perusak dan pembunuh). Prilaku destruktif disebut 
dalam ayat tersebut dengan kata yufsidu fiha wa yasfik al-dima” (merusak 
dan membunuh). Kata yufsidu fiha secara sosiologis memiliki makna yang 
sangat luas, mulai dari struktur, infra struktur, maupun supra struktur. 
Kerusakan bisa terjadi pada dimensi fisik“seperti-kerusakan yang tampak 
pada lingkungan, tatanan aturan,. maupun relasi. Sementara itu, yasfik al- 
dima' (membunuh manusia) sadalah kerusakan besar dan total yang telah 
berada pada level setelah yufsidu. Membunuh (al-gat!) dijelaskan dalam OS. 
5: 32 membunuh-seorang anak manusia sama dengan membunuh seluruh 
manusia. 

Walau-demikian, secara dogmatik Tuhan menepis keberatan malaikat 
dengan 1y'jawaban ” inni a'lam mala ta“lamun” (Aku lebih mengerti apa yang 
tidak-engkau ketahui),2) menunjukkan prestasi OS. 2: 31, 3) “arafah dalam 
ibadah haji. Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, wukuf di “arafah adalah 
“laborat” ideal triple connections manusia sebagai individu dan komunitas. 
Dengan menyitir hadits Nabi, “Al-hajj “arafah”,?! sebuah hadis yang 
menegaskan bahwa wukuf di Arafah adalah syarat syah dan sekaligus rukun 


haji. Tanpa wukuf di Arafah, seseorang belum dikatakan berhaji. Jamaah 


KLS NI HAL ym jika LS JB uya dl Tania gi Jp ME MS JA PU 


251 Hadith Nabi tentang al-hajj, arafah lihat Muslim ibn al-Hajjaj Abu al-Husayn al- 
Ousyayri al-Naysaburi, Sahih Muslim, No. 95 ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM). Lihat juga 
Abu “Abd Allah Ahmad ibn Syuayb al-Nas#'i, Sunan al-Nasa'i, No. 3016, 3029, 3044, ondisc 
Maktabah Syamilah (CD-ROM). 


107 


yang sedang wukuf di Arafah berarti telah mencoba “mewakafkan” diri 
hanya untuk Allah, bukan “mewakafkan” diri untuk egonya. Walaupun secara 
naluriyah, pada dasarnya seluruh makhluk, termasuk manusia cenderung 
menginginkan yang kelezatan dan menghindari bahaya. Secara sosiologis, 
naluri dan ego bawaan ini mengarahkan manusia pada keinginan akan 
kepemilikian pakaian yang bagus, rumah mewah, jabatan tinggi. 

Pembelajaran tentang peleburan dalam “laborat” arafah ini ditandai 
dengan keadaan ihram. Dalam konteks ini ihram dapat-dipandang sebagai hal 
(keadaan jiwa), sekaligus sebagai simbol dan identitas. Memang, ihram hanya 
seringkali ihram hanya dipahami dengan model-pakaian: Tetapi, ihram adalah 
keadaan (hal) di mana seseorang terlarang-melakukan perbuatan-perbuatan 
yang pernah disebut oleh malaikat. dalam 9S. 2:30, yakni yufsidu (merusak) 
dan yasfik al-dima” (membunuh) dalam bentuk apapun. Dari statement di 
atas, bukan berarti dalam keadaan” di luar ihram-seseorang tidak terlarang 
(boleh) melakukan kerusakan dan pembunuhan. 

Egoisme pada. diri manusia dilebur dalam satu pola, yakni pola ihram. 
Ihram adalah- pola-—Allah, yang-di dalamnya memuat pesan kepatuhan, 
kesederhanaan, dan kebersamaan universal. Seseorang dalam posisi terlarang. 
Tidak boleh merusak, sekalipun hanya mematahkan ranting kecil dan 
merontokkan daun. Tidak boleh membunuh sekalipun seekor kutu yang 
sangat. kecil. Dalam konteks tasawuf “laboratorium” “Arafah mengajari 
manusia tentang penegasian (nafi), pengosongan (takhalli), atau proses 
menguras jiwa dari sifat-sifat buruk (seperti merusak, membunuh, dan sifat 
destruktif lainnya). Di samping itu, “Arafah juga pembelajaran tentang 
penegasan (tatsbit) atau pengisian (tahalli) sifat-sifat baik (seperti 
instrospeksi diri/muhasabah, menyesali masa lalu/tawbat, mendekatkan 
diri/lmugarabah, tafakkur, dzikr, syukr, membaca ayat-ayat Allah baik 
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gawliyyah/firman maupun kawniyah/alam semesta)” Proses ini selaras 


22 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshory, 13 Januari 2009. KH. Nasruddin Anshory, 
Materi Tausyiyyah, 9 Juni 2009. 
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dengan konsep fana” wa baga' sebagaimana disebut Abu Yazid al-Bistami (w. 
874 M), jika perbuatan buruk sudah tidak ada maka yang ada (tersisa) 
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hanyalah kebaikan.” Kebersamaan dengan Tuhan sebagaimana ditulis 


dinyatakan oleh KH. Nasruddin Anshoriy dalam puisinya sebagai berikut: 


Aku tak perlu tangan 

untuk menulis Cintaku padaNya, 

kerna Cintaku tergambar di langit biruNya. 

Aku tak perlu kaki untuk mengantarkanku padaNya, 
Karma aku telah bersamaNya. 

Jika esok tak kaulihat lagi senyumku, 

bukan berarti aku tiada, 

jangan katakan “dia telah pergi”, 


tetapi aku menjadi Ada dan Abadi.” 


Protes malaikat pada OS: 2: 30 “dijawab oleh Allah dengan OS. 5: 95, 96 
tentang posisi-dan keadaan ihram. Sebagaimana telah disebut di atas bahwa 
ihram adalah proses. "pengenolan” dari sifat-sifat buruk dan pengisian 
semangat kepatuhan-total. Dari kedua sifat tersebut hati menjadi lembut dan 
pintu-pintunya terbuka untuk dapat menerima ilham dan hidayah 
(petunjuk). “«Daborat” “Arafah secara spiritual akan mengantarkan manusia 
pada kearifan universal, yakni 1) ma'rifah pada Allah (“arif bi Allah), 2) 
ma 'rifah (kenal) pada manusia dan kebutuhan-kebutuhannya ( “arif bi al-nas), 
dan 3) ma'rifah pada ekosistem dalam ekologi (alam semesta) “arif bi al- 
“alamin. 

Kearifan pada Pencipta mendorong seseorang akan lebih taat padaNya 
dengan cara beribadah dalam kepatuhan yang sebenarnya. Yakni, patuh dan 
tunduk kepada al-Rahman dalam rangka mendapatkan keridhaanNya (ridan Ii 


al-Rahman), dan sebaliknya berkonfrontasi dan beroposisi dengan setan 


33 AJ, Aberry, Pasang Surut Aliran Tasawuf (Bandung: Penerbit Mizan, Cet. IV, 1993), 
67-74. 


254 SMS, 1 April 2009, 04:41. 
255 OS. 2: 137, OS. 3: 20, OS 19: 72, OS. 47: 17. 
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(rajman Ii al-syayatin)S sebagai kekuatan jahat baik dari dalam maupun dari 
luar (manusia dan jin). Kemudian kearifan pada manusia mendorong 
seseorang akan lebih menghargai keberadaan manusia sebagai makhluk 
terbaik Allah,”' serta kearifan pada lingkungan mendorong seseorang yang 
telah mendapatkan training dan mengambil pelajaran training ini akan ramah 
terhadap lingkungan dengan cara mengambil peran terhadap penyelamatan 
alam sekitar. 

Dari uraian di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa. “Arafah adalah 
kondisi spiritual dan simbol spiritual bagi perjalanan “manusia tujuan 
puncaknya adalah ma'rifah. “Arafah pada saat musim haji hanyalah laborat 
pemantik kesadaran dan kualitas spiritual.Pesan. “Arafah yang sebenarnya 
adalah lahirnya kesadaran akan 1) patuh-dam tunduk pada Allah, 2) ramah 
kepada manusia,-3) ramah terhadap lingkungan dalam arti yang sebenar- 
benarnya. Ketiga hal tersebut terimplementasi pada diri seseorang sepanjang 
hayat di mana pun seseorang tersebut berada. Dengan kata lain, magam 
“Arafah adalah. wujud: konkrit dari relasi berbasis rahmat (kasih sayang), 
yakni relasi yang berbasis pada hubungan segitiga (Allah, manusia dan alam). 
Paradigma antropo-sentris saja tidak cukup untuk memahami model relasi 
ini. Antropo-sentis lebih menakankan pada kepuasan diri, atau dengan istilah 
lain cinta berbasis egoisme diri. Cinta yang berbasis pada diri akan 
mengakibatkan penafian keberadaan selain dirinya sendiri. Jika ini terjadi, 
menggejala, dan massif, maka kerusakan akan terjadi. 

Dalam konteks ini, seseorang telah mengalami proses transformasi jika 
terdapat kesadaran akan relasi yang berbasis rahmah (kasih sayang) dalam 
kaca mata hubungan segitiga. Kesadaran ini akan melahirkan kepatuhan ego 
untuk bertansformasi dari abd Allah yang sifatnya salih secara 


individu/parsial menuju khalifah Allah (salih komunal/integral). Pembahasan 


230 Sebuah doa yang seringkali dibaca oleh hujjaj saat melempar jumrah, yakni rajman Ii al- 
shayatin wa ridan li al-Rahman, yang arti bebasnya adalah berposisi dengan setan dan rela 
berkoalisi dengan Dzat Yang Maha Pengasih. 


27 9S. 17: 70, OS. 95: 4. 
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tentang transformasi ini secara spesifik akan dibahas pada bagian berikut di 
bawah ini. 

“Arafah merupakan kawah candradimuka untuk melahirkan pribadi ideal 
yang terpuji akhlaknya (Muhammad). Setelah wukuf di sini, diharapkan lahir 
Muhammad-muhammad baru yang ramah terhadap alam semesta, yakni 
orang-orang yang beroposisi dengan setan dan egonya. Mereka ini adalah 
kaum oposan dari antropo-sentris. 

Dalam proses KIM, ruhani manusia diajari secara paksa oleh syariat 
agar patuh pada Allah dengan cara tidak melakukan perburuan hewan darat 
dan perusakan alam. Ini adalah proses pembelajaran. ruhaniyah yang dalam 
proses KIM dapat dimasukkan pada proses “mengisi. Meminjam istilah 
Weber, “Arafah adalah institusi untuk membentuk pribadi ideal, yakni pribadi 
yang memiliki Nur Muhammad. Dari. sinilah perubahan dunia akan dapat 
disaksikan. 

4. Transformasi “Abd Allah kepada Khalifah Allah 

Menurut “KH: Nasruddin Anshory Ch, secara eksistensial, seluruh 
makhluk- adalah sama. Namun, secara esensial hanya manusia yang dapat 
mendeklarasikan diri sebagai “abd Allah (hamba Allah). Kemanusian yang 
sesungguhnya adalah -sisi manusia sebagai “abd Allah. Pada tahap ini, 
manusia secara sadar memilih untuk taat kepada Allah.” Pernyataan ini 
senada dengan konsep yang dikembangan Nasr””? bahwa '“abd Allah adalah 
level wujud “kepasifan” manusia kepada Tuhan dengan menerima berkah dan 
karunia dari dunia atas. Aspek esensial makhluk inilah yang menjadikan pola 
pikir atau corak sufisme Ilmu Giri cenderung condong pada antroposentris, 
sekalipun dengan karakteristik yang khas. 

Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, konsep 'abd Allah berkaitan 


dengan taklif (“beban” pelaksanaan) syari'at. Dalam konteks ini, hanya 


258 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy Ch, 12 Januari 2009. Konsep ini juga 
dipahami oleh Jamaah Ilmu Giri dalam konteks membangun interdependensi antara manusia 
dengan lingkungan sekitarnya. Wawancara dalam proses FGD dengan Sugito, Robi Musthofa, 
Pairan, Wardoyo, Sutardi, Nardi, Waluyo, Sutarman pada 13 Maret 2009. 
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manusialah yang mampu menjalankan taklif syariat. Taklif tidak mungkin 
dibebankan kepada mineral, tumbuhan, atau bahkan hewan. Dengan kata lain, 
dia mengatakan, “Mengajak kecoak untuk menjadi “abd Allah sangatlah 
sulit”.200 

Fase tertinggi manusia adalah di saat manusia dapat memerankan diri 
sebagai khalifah Allah. Sebagai khalifah, manusia menciptakan kreasi-kreasi 
untuk kebaikan semesta. Dalam konteks ini, jika Tuhan menciptakan malam 
maka dia akan menciptakan lilin dan menyalakannya. Ini berbeda dengan 
kambing dan tumbuh-tumbuhan yang mana jika Tuhan menciptakan malam, 
mereka akan tetap dalam kegelapan. Hanya. manusia yang sebagai khalifah 
sajalah yang dapat memaknai ya Khalig (Maha Pencipta), ya Bari” (Maha 
Pengada dari Tiada), ya Musawwir (Maha-Pendesain).'' Harimau, sekalipun 
sebagai raja rimba, dia tidak dapat. memaknai ini. 

Jika dicermati, pendapat KH. Nasruddin Anshori Ch tampak runtut dan 
sistematik, tetapi ada satu hal yang perlu dielaborasi lagi berkaitan dengan 
“syari'at” yang “diwahyukan pada selain manusia. Bagi penulis, semua 
makhluk: selian manusia berada “pada ketaatan penuh. Ketaatan mereka 
didesain secara built in sehingga mereka bertasbih dalam keadaan apapun.” 
Mereka adalah “abd Allah sesuai dengan kapasitas masing-masing. 

Bagi kerikil-bentuk pengabdian pada Allah adalah kerelaannya menjadi 
sarana. pengerasan jalan yang semula tanah becek berlumpur. Kerikil 
mengabdi dengan cara rela diinjak-injak manusia dan hewan. Demikian padi, 
bentuk pengabdiannya pada Allah adalah rela menjadi beras dan siap 


dijadikan santapan manusia. Bentuk pengabdian dan tasbih ban mobil adalah 


259 Nasr, “Islam dan Krisis Lingkungan” dalam Is/amika, No. 3 Januari-Maret 1994, hal. 9. 
200 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 12 Januari 2009, 13 Maret 2009, 24 Juni 


2009. 


261 Lihat penjelasan M. Guraish Shihab, Menyingkap Tabir Asmaul Husna (Jakarta: 


Lentera Hati, Cet. III, 2000), hal. 74-80. 


262 Seluruh makhluk di alam semesta bertasbih, sebagaimana pada OS. 57: 1, OS. 59: 1, 


OS. 61: 1, OS. 17: 44, OS. 24: 41, OS. 59: 24, OS. 62: 1, OS. 64: 1. Lihat Kodra, Perkembangan, 
hal. 2-5. 
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dengan cara berputar. Dia rela menggelindingkan tumpangannya hingga 
sampai tujuan. Di antara cara ibadah atau tasbih tumbuhan adalah dengan 
cara memberikan keteduhan dan suplai oksigen untuk keberlangsungan hidup 
manusia dan hewan. Tumbuhan-tumbuhan tertentu juga dapat digunakan 
manusia untuk obat, perabot, makanan, dan seterusnya. Demikian juga 
hewan, cara beribadahnya pada Allah adalah dia rela menjadi tunggangan, 
sarana angkutan bagi manusia. Binatang-binatang tertentu dapat diajak 
manusia sebagai teman untuk mata pencaharian. Dengan kata lain, semua 
makhluk yang disebut atas adalah “abd Allah. Bagi penulis, kualitas ketaatan 
mineral tumbuhan, dan binatang berada pada'level “ketaatan konstan/ajeg”. 

Konsep ini berbeda dengan pemahaman. KH.-Nasruddin Anshoriy Ch 
yang mengklasifikasikan tiga tataran wujud, yakni 1) mawjudat secara 
keseluruhan memiliki derajat yang sama (baik makro maupun mikrokosmos), 
termasuk manusia di dalamnya,/2) 'abd Allah, 3) khalifah Allah. Dua terakhir 
hanya dapat disandang “manusia. Berkaitan dengan pusat sangkan paran, 
wujud (semua -eksistensi)-harus saling berinteraksi secara harmonis agar 
kesejahteraan (salam) dapat diraih. Ketaatan kepada Allah adalah wujud 
interaksi harmonis antara “abd Allah dengan Tuhan, demikian juga sebagai 
khalifah (wakil Tuhan) yang sifat utamanya adalah menebar salam (Arab: 
keselamatan/kedamaian) dengan semua eksisten yang ada.” 

Konsep wujud di atas ada kemiripan dengan Nasr yang mengatakan 
bahwa pemahaman Nasr tentang alam sebagai simbol manifestasi Tuhan ini 
tidak bisa dilepaskan dari pemahamannya tentang islam. Menurutnya, secara 
universal ada tiga level makna islam, yaitu 1) semua makhluk berada (being) 
dengan kepatuhan (muslim) “berserah kepada Tuhan”, 2) semua manusia 
yang menerima kehendak hukum suci Tuhan sesuai fitrah adalah muslim 


(taat), 3) gnostic (kearifan) adalah sifat muslim yang tertinggi. Seluruh isi 


263 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 12-13 Januari 2009. Materi pengajian 
Kyai Purwanto, 21 Juni 2009. Wawancara dengan KH. D. Zawawi Imron, 18 Januari 2009. 
Wawancara dengan Sutardi, 22 Januari 2009. 
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28 Islam adalah kepatuhan 


alam dihubungkan dengan keberadaan Tuhan. 
(obey to God) baik secara pasif (tampak pada level pertama), dan ketaatan 
aktif (level 2 dan 3). Terkait dengan ini, perlu adanya redefinisi tentang 
konsep intelek dan fungsinya. Secara umum, paradigma Barat —yang 
cenderung menekankan rasionalitas— kurang intensif menyentuh dan bahkan 
tidak mengantarkan pada pengertian Gnostic tentang alam. 

Alam dipandang sebagaimana teks. Alam adalah pabrik simbol (nature 
is a fabric of symbols), yang harus dibaca sesuai dengan makna-makna 
pesannya. Bagi Nasr, al-OGuran sendiri menyebut alam sebagai. ayat (signs) 
yang syarat dengan makna. Baik-alam maupun, al-Ouran berbicara tentang 
wujud Tuhan. Tugas manusia adalah memahami “dan mengungkap tanda- 
tanda alam sehingga kemudian darinya manifestasikan kebenaran. 

Kembali kepada tradisi, yang. memadukan keduanya berdasarkan 
tawhid. Teori rim and axis memberikan penjelasan bahwa hakikat (realitas) 
dunia ini terdiricdari dua-aspek 1) al-zahir dan 2) al-batin. Bentuk lahiriah 
benda-benda bukanlah ilusi, tetapi mereka memiliki hakikat pada levelnya. 
Namun, benda-benda tersebut pada dasarnya mengalami “gerak descendent” 
pemisahan dari “principle” yang berada di pusat, yang dapat diidentifikasi 
sebagai “yang batin”. 

Dalam konteks kehidupan manusia, bahwa hidup pada tataran “lahir” 
berarti.mensyukuri eksistensi. Tetapi diam dan puas pada level ini berarti 
menghianati watak kemanusian itu sendiri yang seharusnya bergerak 
ascendent (bergerak naik). Manusia bergerak dari pinggir (periphery) menuju 
pusat, yakni yang transenden, atau bergerak dari keluar ke dalam." 
Pemahaman terhadap alam yang demikian, secara konsepsional dekat dengan 
gagasan trans-substansial movementnya Mulla Shadra (w. 1630 M). Dalam 


konteks ini, Jamaah Ilmu Giri menyebutnya sebagai gerak kembali ke fitrah 


264 Nasr, “Science”, dalam http://www.fordham.edu/halsall/med/ nasr.html (Diakses pada 
30 April 2009). 


205 Lihat Nasr, Islam and the Plight, 45-47. 
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keterpujian yang bermula dan berpangkal pada sifat Jamal Tuhan, atau 
eternal return sebagaimana istilah yang disebut Eliade. 

Jamaah Ilmu Giri memahami bahwa seluruh mahluk yang ada di alam 
semesta bertasbih kepada Tuhan." Mineral, tumbuhan, dan binatang, 
bertasbih. Bahkan, mereka berkeyakinan bahwa seluruh makhluk memiliki 
“perasaan”, sebagaimana disebut oleh Emoto.' Mereka bertasbih sesuai 
dengan levelnya.” Bagi KH. Nasrudin Anshori, konsep tentang alam 
disediakan Allah untuk manusia,” harus dipahami secara benar. 

KH. D. Zawawi Imron, salah seorang sesepuh Ilmu Giri, memahami OS. 
24: 41 dan ayat-ayat yang sepada artinya dengan penafsiran, bahwa jika 
manusia menghormati alam maka alam akan -berbuat baik kepada manusia. 
“Alam akan menghadiahkan panen.. Jika-alam dijadikan sahabat, dia akan 
bersahabat. Kalau tidak, maka. yang terjadi adalah murka, seperti banjir, 
tanah longsor, kekeringan, dan-seterusnya”. Ilmu Giri memperlakukan alam 


sebagai sahabat. Karenavalam memang sahabat kita." 


Bandingkan dengan 
hukum tarik menarik yang dikemukakan Byrne dalam Screed. 

Lebih Ianjut KH. Zawawi mengatakan bahwa perbuatan yang disangka 
berbahaya, atas dasar cinta dan keakraban dengan Allah (bi Allah) tidak akan 
pernah menghasilkan bahaya. Ini jelas, contohnya orang berjihad kepada 
Allah. Dia mengatakan, “Jihad itu kan kegiatan yang sepertinya bahaya, 
tetapi jika dilaksanakan dengan atas dasar cinta dan keakraban kepada Allah 
maka itu tidak akan menghasilkan bahaya”. Contoh konkrit yang ditampilkan 


KH. Zawawi adalah peristiwa yang berkaitan dengan keputusan 


206 Nasr, Islam and the Plight, 45-47. 


267 Lihat OS. 57: 1, OS. 59: 1, OS. 61: 1, OS. 17: 44, OS. 24: 41, OS. 59: 24, OS. 62: 1, 
OS. 64: 1. 


268 Lihat penelitian Masaru Emoto dengan penemuannya tentang hado yang mengatakan 
bahwa air akan merespon perlakuan kita kepadanya. Lihat Masaru Emoto, The True Power of' 
Water. Terj. Azam Translator (Bandung: MO Publishing, Cet. V, 2006), 25-90. 


269 Lihat Kodra, “Perkembangan”, 2-5. 
270 OS. 2: 29, OS. 16: 81. 
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penyembelihan yang akan dilakukan Nabi Ibrahim terhadap anak tercintanya, 
Ismail. Bagi KH. Zawawi, pengorbanan yang didasarkan pada cinta dan 
ketulusan akan membuahkan hasil yang manis. Ibrahim dan Ismafil terpilih 
menjadi kekasih Allah (khalil Allah), yang merupakan cita-cita tertinggi para 
sufi. 

Ibrahim, Isma'il dan para kekasih Allah yang lain diproyeksikan 
menjadi wakil Allah di bumi. Sebelum bertugas sebagai wakil, mereka 
ditraining agar memiliki kepekaan sosial dan lingkungan sekitar. Seringkali 
dijumpai calon nabi menjadi penggembala ternak terlebih- dahulu sebelum 
“menggembalakan” manusia. Aktivitas menggembala »secara “langsung 
berterkait dengan hal berikut: 1) hewan ternak, 2) “padang rumput, 3) sumber 
air, 4) penggembala lain, 5) cuaca, dan-lain sebagainya. Secara ekologis, 
penggembala yang visioner tidak akan merusak sumber pangan dan minum 


ternaknya. 


Kehidupan sebagai penggembala adalah wujud latihan mental, 
spiritual, dan sosial bagi khalifat Allah. 

Sementara itu, bagi, KH. Nasruddin, ada beberapa sifat penting untuk 
meningkatkan kualitas diri untuk mencapai tingkat khalifat Allah, yakni: a) 
sabar drana,“” b) lila legawa,” c) nrima ing pandum,” d) wani ngalah, e) 


cegah dhahar” 


211! Wawancara dengan KH. D. Zawawi Imron (salah seorang pendiri, sesepuh Ilmu Giri), 
tanggal. 24 Pebruari 2009. 


22 Wawancara dengan KH. D. Zawawi Imron, 18 Januari 2009. 


23 Kemampuan dalam mengendalikan diri berkaitan dengan cita-cita dan realitas. Cita- 
cita luhur seringkali tertunda dari waktu yang direncanakan, atau bahkan cita-cita meleset. 
Dalam konteks ini seseorang harus dapat mengendalikan emosi sinamun ing samudra, sasadone 
adu manis (biarpun tidak cocok, bahkan sampai pada taraf marah, tetap dapat menyembunyikan 
kemarahannya). Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshory Ch, 17 Januari 2009. 


28 Lapang dada, ikhlas, berani kehilangan, terbuka hati, dan tidak mau menyesali kerugian 
atas dirinya (Jila lamun kelangan ora gegetun). Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshory Ch, 17 
Januari 2009. 


25 Pemahaman tentang kesadaran akan perbedaan bagian. Kesadaran ini penting untuk 
pengendalian diri. Kepada yang lebih kaya tidak pernah iri dan kepada yang lebih miskin tidak 
menyombongkan diri atau mencela. Pengharhaan kepada orang lain bukan semata-mata 
didasarkan materi, tetapi lebih dititikberatkan pada usaha dan prosesnya. Dengan konsep ini, 
seseorang didorong untuk bekerja keras dan hasilnya diserahkan pada panduming dumadi (Yang 
Maha Membagi). Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshory Ch, 17 Januari 2009. 
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Dari pembahasan pada sub bab ini dapat disarikan bahwa terdapat sub 
ordinasi peran makhluk. Subordinasi ini membawa konsekwensi lebih 
“panjang tasbih manusia” manusia dibanding makhluk lain. Artinya, ketika 
mawar bertasbih dengan bunga mekar dan memberikan keharuman pada 
sekelilingnya. Namun, kemampuan mawar bertasbih tidak lebih dari itu. 
Misalnya, mawar secara alamiah tidak dapat mengkreasikan jenis keharuman 
yang sesuai dengan lingkungan sekitar sebagaimana kemampuan yang 
dimiliki oleh manusia. Manusia, walaupun menempati-posisi puncak dalam 
herarkhi wujud, tetapi justru disitulah letak kelemahan manusia yang harus 
selalu disokong dan tergantung pada herarkhi.sebelumnya. 

Dalam konsep khalifat Allah meniscayakan-peran lebih pada manusia 
yang diorientasikan pada kemaslahatan-diri dan semestanya, baik pada 
tingkat mineral dan benda-benda mati (jamadat), tumbuhan (nabatat), hewan 
(hayawanat), serta kolega.sejenisnya, yakni manusia (al-nas). Sebagai wakil 
Tuhan, manusia harus menyuarakan suara Tuhan, bukan justru menyuarakan 
kehendak diri (ego/nafs) “nya. Dengan demikian, khalifat Allah bertugas 
melayani. dan.mengayomi seluruh makhluk dalam rangka kepatuhan pada 
yang diwakilinya dan keselarasan kehidupan semesta, termasuk generasinya 
sendiri: 

Dalam prosesnya transformasi ruhani, ego yang egois atau nafs yang 
hanya berorientasi pada kemanusiaan diri sendirinya (antopo-sentris) secara 
bertahap harus disiplinkan dengan cara memahami tujuan penciptaan hidup 
yang tidak hanya untuk dirinya (dangkal), tetapi justru ada hubungan segitiga 


yang lebih luas dan mendalam. 


5. Alam: Sumber Ma'rifat Allah 


“1CBerani mengalah yang berbeda dengan kalah. Wani ngalah berarti berusaha 


menyenangkan orang lain. Konsep ini berarti bahwa seseorang selalu menjaga perasaan orang 
lain, agar orang tersebut tidak tersinggung. Dengan kata lain, seseorang harus bersedia 
menyingkirkan sifat egois. Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshory Ch, 17 Januari 2009. 


21'Mengurangi makan dengan maksud untuk mengasah pikiran dan kepekaan hati. 


Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshory Ch, 17 Januari 2009. 
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Tidak dapat dipungkiri, bahwa manusia adalah bagian kecil dari alam 
semesta. Walaupun Rumi (w. 1273 M) memandang, bahwa manusia adalah 
“buah” dari seluruh penciptaan alam semesta." Bagi KH. Nasruddin 
Anshoriy Ch bahwa “anatomi” alam semesta mirip dengan anatomi manusia. 
Di alam, dapat ditemukan organ-organ fisik seperti sungai-sungai yang 
mengalir, lembah, tumbuhan, sistem kelistrikan alamiah, ngarai, gunung- 
gunung, lautan, daratan, cuaca, sampah, dan dan "organ-organ” metafisik, 
seperti alam malakut (yang di dalamnya terdapat realitas malaikat dan setan). 

Demikian juga dalam diri manusia, di dalam diri manusia terdapat fisik 
seperti sistem pembuluh yang realitasnya seperti sungai-sungai yang selalu 
mengalir, tulang belulang yang dapat disejajarkan-dengan realitas gunung- 
gunung, cekungan-cekungan pada. tulang sejajar dengan lembah dan ngarai, 
rambut yang mirip dengan tumbuh-tumbuhan, daging yang mirip dengan 
daratan, cairan tubuh. yang mirip dengan lautan, suhu cocok disejajarkan 
dengan cuaca dan. seterusnya termasuk sampah hasil pembakaran dan 
metabolisme. Di samping itu, dalam diri manusia terdapat unsur ketuhanan 
yakni ruh, dorongan-kebaikan (malakuti), dan dorongan syaitani (naf5). 

Menurut Kyai Nasruddin, bahwa secara alamiah organ manusia akan 
"awet” jsehat, dan dapat berfungsi sebagaimana mestinya, jika organ-organ 
tersebut dipelihara oleh pemiliknya. Pembuluh darah akan berfungsi baik jika 
tidak tersumbat. Pembuluh akan pecah yang kemudian mengakibatkan 
penyakit jika tersumbat oleh lemak (sampah sisa pembakaran) dalam darah. 
Demikian juga organ-organ yang lain akan mengalami disfungsi sebagian 
bahkan rusak sama sekali jika tidak terawat.” 

Demikian juga yang terjadi pada alam semesta dan lingkungan di 
sekitar manusia. Penyakit “stroke” ekologis akan terjadi jika “pembuluh 
darahnya (sungai-sungai, selokan, parit) sebagai jalan air dihambat. “Stroke 


ekologis” dalam skala besar akan melumpuhkan organ ekologis dan aktivitas 


28 A J. Alberry, Pasang, 145-147. 
29 Wawancara dengan Kyai Nasruddin Anshoriy, 21-22 Pebruari 2009. 
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ekonominya. Tidak jarang penyakit ekologis ini merenggut korban, baik 


kerusakan alam (ekologis), maupun penghuninya, yaitu manusia. 
Sebagaimana dikatakan oleh Kyai Nasruddin, bahwa, 


"Semua orang tahu kalau jalan, rumah, tempat berdiam air adalah 
sungai, selokan, parit, danau, empang, dan lautan. Tetapi pengetahuan 
mereka tidak membawa pada kesadaran akan pentingnya memberikan 
hak para penghuninya. Jangan salahkan jika suatu saat nanti air 
menuntut haknya dengan meminta paksa jalan mereka yang telah 


diserobat manusia. Jangan salahkan mereka jika suatu saat nanti air 


dengan marah mengusir penyerobot-penyerobot lalim ini”? 


Mencermati pemikiran simbolik imaginal-ini, jika dikaitkan dengan 
khazanah pemikiran klasik imaginal ini telah ada sejak al-Kindi (w. 873 M). 
Di dunia Islam, diskursus kosmologis ini pertama kali dilontarkan oleh al- 
Kindi (w. 873 M),8'-yang kemudian mengkristal dan menemukan bentuknya 
yang sempurna atas racikan. Ikhwan al-Safa. Walau demikian, secara 
geneologis, tema kosmologis, termasuk diskursus tentang keserupaan antara 
manusia dengan alam dalam-Islam, dapat-dilacak dari filsafat Yunani yakni 
Phytagoreanisme. “? 

Terkait dengan ajaran Phytagoreanisme, al-Syahristani (1076-1153 M) 
dalam "A/-Milal wa al-Nihal menarasikan penjelasan Pythagoras (582 SM — 
496 SM) bahwa manusia adalah mirip dengan seluruh alam semesta melalui 
fitrahnya. Manusia adalah mikrokosmos (alam saghir) dan alam semesta 
adalah manusia yang besar (insan kabir). Siapapun yang memperbaiki jiwa, 
menyucikan sifat-sifatnya, serta menjernihkan keadaannya (ahwal), maka ia 
dapat memperoleh pengetahuan tentang alam semesta dan berkaitan dengan 


kosmogoninya (asal-usul penciptaannya).” 


280 Wawancara dengan Kyai Nasruddin Anshoriy, 21-22 Pebruari 2009. 


21 George N. Atiyeh, Al-Kindi, The Philosopher of the Arab (Rawalpindi: Islamic 
Research Institute, 1966), 100. Lihat juga Masataka Takeshita, Insan Kamil Pandangan Ibnu 
, Arabi (Yogyakarta: Risalah Gusti, 2005), 86-87. 


22 Rudlof Allers, “Microcosmus: From Anaximandros to Paracelsus”, Traditio, 2 (1944): 
341-343. 


283 Syahristani, al-Milal wa al-Nihal (Oahirah: TP, 1968), 138. 
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Dari pikiran Phytagoras (582 SM — 496 SM) ini kemudian berkembang 
dan berpengaruh pada dalam pikiran-pikiran al-Kindi (w. 873 M). Al-Kindi 
juga mengakui bahwa pikirannya dikembangkan dari tradisi orang-orang 
bijak kuno dari negeri seberang (ghayr ahl lisanuna) dengan mengatakan 
bahwa dalam diri manusia terdapat semua (guwwah) yang ada di dalam 
semesta alam (al-kull), di antaranya adalah proses tumbuh (nama), 
kebinatangan (hayawaniyah), dan rasionalitas (mantigiyah). Di dalam dirinya 
juga terdapat sifat-sifat keduniaan (ardiyah) seperti-tulang belulang, dan 
benda-benda yang serupa, keberairan (ma 'iyah) seperti kelembaban (rububat) 
yang melekat padanya seperti urat.darah dan bagian-bagian yang berisi cairan 
(maga”) pada nadi, lambung, kantung kemih-dan bagian lain yang serupa. Di 
samping itu, juga ada mineral. tertentu, (a-ma'adin al-nabniyah) dan 
lendir/getah (samghah) seperti otak»dan. urat, syaraf, udara di bagian celah- 
celah badany api seperti panas suhu badan, tumbuh-tumbuhan seperti rambut. 
Itu semua terdapat “dalam «diri manusia yang dapat ditemukan dalam 
keutuhannya.”' 

Merusak. salah-satunya elemen yang ada dalam diri manusia sama 
dengan merusak keseimbangan fungsi organ. Kerusakan ini akan melahirkan 
disfungsi dalam metabolisme yang juga berarti “final yang fatal” (matinya 
gen-gen yang lebih kecil dalam tubuh), kiamat tubuh/kiamat kecil 
(penyakit). 

Merusak kantung-kantung air dalam alam (hutan sebagai penyangga 
resapan) akan melahirkan kerusakan fungsi keseimbangan alam (makro 
kosmos) dan ekosistem. Krisis lingkungan dapat dimaknai matinya organisme 
dalam ekosistem, kerusakan ini akan mengakibatkan ketidakseimbangan 


alam/kiamat lingkungan/kiamat besar. 


288 Al-Kindi, Rasa'il al-Kindf al-Falsafiyah. Editor Abu Rida Vol. 1 (@ahirah: Dar al-Fikr 
al- “Arabi, 1953), 160-161. Lihat juga Masataka Takeshita, Insan, 88: Lihat juga George N. 
Atiyeh, “Al-Kindi's Concept of Man” Hamdard Islamicus 3 (1980), 39. 


285 Isran, Pedoman Sehat Tanpa Obat dengan Sholat dan Pijat (Draf Buku) (Bandung: TP, 
2006), 41-63. 
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Lebih lanjut, Kyai Nasruddin Anshoriy Ch mengatakan bahwa banjir 
adalah fenomena tahunan dalam masyarakat Indonesia. Banjir dalam 
perspektif sufi adalah teofani Tuhan."” Stroke ekologis ini seharusnya 
menjadikan manusia menjadi lebih arif terhadap alam semesta. Penyakit 
stroke yang juga ditakuti manusia terkadang menyebabkan kelumpuhan fisik 
dan mental, bahkan terkadang menyebabkan komplikasi (merembet). 
Demikian juga dalam fenomena ekologis, stroke ekologis berupa banjir yang 
diakibatkan rusaknya pembuluh/saluran air menyebabkan .tanah longsor, 
penyebaran berbagai penyakit fisik, sosial, dan mental” 

Fenomena anomi alam semesta ini dipandang oleh komunitas Ilmu Giri 
sebagai bentuk dari short message service. (SMS). Tuhan. SMS, diberikan 
dalam bentuk banjir, tanah longsor, badai, perubahan iklim, penyakit akibat 
sampah, dan seterusnya." 

Menurut penurutan Sutardi, salah seorang santri Pesan Trend Budaya 
Ilmu Giri mengatakan bahwassantri Ilmu Giri-selalu berlatih untuk lebih peka 
terhadap fenomena.alam, yang menurutnya adalah SMS Tuhan. Pada saat 
gempa pada-27 Mei-2006 “getar” SMS Tuhan terasa sangat dahsyat, hingga 
ada- beberapa dari santri harus tutup usia karena getar SMS ini. Dari 
pemahaman tentang “pesan-pesan” (SMS) Tuhan ini yang diperoleh melalui 
pengajian-pengajian di “pesan trend”, masyarakat kemudian secara sadar 
bersedia dan semangat melakukan muhasabah (mawas diri) sembari selalu 
meningkatkan kualitas ibadah kepada Allah.” Gagasan ini selaras dengan 
Eliade tentang realitas sejarah sebagai teofani Tuhan.” 

Lebih lanjut, Sutardi menjelaskan bahwa di gunung sekitar Nogosari, 


—di mana Pesan Trend Ilmu Giri berdiri—, terdapat potensi bebatuan dan 


286 Wawancara dengan Kyai Nasruddin Anshoriy, 22 Pebruari 2009, 17 Maret 2009. 
287 Wawancara dengan Kyai Nasruddin Anshoriy, 23 Pebruari 2009. 


288 Wawancara dengan Sutardi, 25 Pebruari 2009. Wawancara dengan Waluyo, 26 Pebruari 
2009. 


29 Wawancara dengan Sutardi, 25 Pebruari 2009. 
290 Mercea Eliade, Gerak, 10-25. 
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tanah yang mengandung semen. Potensi ini diketahui masyarakat sekitar. 
Investor pernah mencoba masuk untuk mengelola potensi ini. Niat investor 
tersebut ditolak oleh masyarakat dengan alasan kerusakan lingkungan yang 
ditanggung tidak dapat dipulihkan dengan berapapun dana yang diberikan 
kepada masyarakat. Masyarakat memiliki kesadaran akan pesan pendek-pesan 
pendek Tuhan yang kemudian dengan muhasabah itu masyarakat memiliki 
kepedulian terhadap kelestarian lingkungan.”' 

Masyarakat hingga saat ini tidak “tertarik -dengan iming-iming 
kesenangan sesaat. Mereka sadar bahwa potensi alam yang digali saat ini 
pasti punya batas. Pada saat itu, kami yang semula hidup dengan tumbuhan, 


bebatuan, rerimbunan pohon,-akan “gersang”. 
Sutardi dengan jelas kekhawatirannya, 


”Sodara kami berupa tumbuhan-dan bebatuan tidak ada lagi bersama 
kita di sini. Mereka adalah sodara kami-di sini. Merusaknya sama 


dengan merusak diri kami dan masa depan anak-anak kami. Oleh karena 


itu, kami di sini “harus melestarikan hubungan persaudaraan ini”. 


Pernyataan-santri komunitas Ilmu Giri ini dalam bahasa tasawuf pada 
dasarnya adalah cerminan sikap-zuhd””' Secara kontekstual dalam wacana ini 
penulis. sebut dengan zuhd ekologis. Di mana, komunitas masyarakat 
Nogosari yang merupakan santri Pesan Trend Ilmu Giri tidak kepincut 
(tertarik) dengan kekayaan materi sesaat yang secara sistemik berdampak 
buruk pada kerusakan lingkungan. 

Sebagaimana terminologi al-Ghazali (w. 1111 M) inti dari zuhd adalah 
kemampuan memilih di antara yang terbaik. Bagi para zahid, akhirat adalah 


pilihan terbaik. Dalam memilih, seorang salik harus memiliki ilmu dan 


21 Wawancara dalam FGD dengan Sutardi, Nardi, Waluyo, Sugito, Anom Surito, Pairan, 
Robi Mustofa, 23 Pebruari 2009. 


?9? Wawancara dengan Sutardi, 19 Januari 2009. 
?9 Lihat al-Ghazali, Ihya” Ulum al-Din, Juz IV, hal. 211. Menurut al-Ghazali, zuhd adalah 
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pengalaman yang cukup agar pilihannya tidak salah." 


Dalam prosesnya, 
seorang zahid adalah ibarat pembeli yang sedang memilih-milih barang yang 
hendak dibelinya. Agar mendapatkan pilihan yang tepat, dalam proses 
penentuan pilihannya, pembeli harus memiliki pengetahuan dan pengalaman 
tentang karakteristik barang yang dipilihnya. Dalam konteks ini, jamaah Ilmu 
Giri, dengan menggunakan ilmu yang dimiliki dan pengalaman hidupnya 
memilih agar lingkungan lebih lestari untuk kehidupan jangka panjang 
mereka. 

Di samping itu, dari alam mereka belajar tentang kehidupan, yakni 
belajar tentang kearifan yang dapat dipetik.dari keberadaan alam semesta. 
Selain melalui pengalaman lapangan mereka sendiri, kesadaran jamaah Ilmu 
Giri juga dipantik melalui wejangan (tempaan) spiritual di Pesan Trend 
Budaya Ilmu Giri. 

Salah satu tema. yang teramati dari penelitian ini, kyai menjelaskan 
tentang kebaikan bumi. pada-penghuninya dengan mengatakan bahwa bumi 
dan tanah rela diinjak oleh siapapun, baik yang berbakti maupun yang taat. 
Bahkan “bumi. ini -rela dijadikan penampungan kotoran manusia. Walau 
demikian, bumi-'ini masih memberikan panen kepada manusia. Pelajaran yang 
dipetik dari bumi bagi mereka adalah keramahan (kasih sayang) sebagaimana 
dalam OS. 25:63, “Hamba-hamba Allah Yang Maha Penyayang ialah mereka 
yang yang berjalan di muka dengan rendah hati, dan jika di “jahili” mereka 


”295 


membalas dengan “salama”” (kebaikan, kedamaian)”.”” Demikian tanah, 


kebaikan selalu diberikan tanah kepada penginjaknya. Walau sering disakiti 


294 al-Ghazali secara komprehensif menjelaskan bahwa magam zuhd dengan ungkapan «' 


Jas 3 Jlag ale Uya plial JAM alaiing GS Cilalia ya Hu ab aae laa) Haa Jl Lihat al-Ghazali, Ihya? Ulum 
al-Din, Juz IV, 211. 


29 Ada 8 kali kata salama yang berarti kebaikan (kedamaian) seperti pada OS. 11:69, 


OS.15:52, OS.19: 62, OS.21: 69, OS. 25: 63, 75, OS. 51: 25, OS. 56: 26. Kebaikan dan kedamaian 
yang digambarkan dalam beberapa ayat di atas adalah salah satu ciri kehidupan surga. 


290 Pesan pengajian setelah mujahadah Malam Selasa Pon (31 Maret 2009) yang 


disampaikan oleh Kyai Purnomo. 
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dan didalimi, tanah masih memberikan hasil bumi yang dapat dipanen oleh 
penginjaknya.” 

Selain tanah yang mengajarkan pada manusia untuk selalu berbuat baik, 
komunitas Ilmu Giri belajar juga dari dari keramahan tanaman. Bagi mereka, 
tanaman memiliki sifat yang mulia. Di antaranya yang dikemukakan oleh 
Sugito, Tukir, dan Waluyo (santri Pesan Trend Ilmu Giri), bahwa sifat 
tanaman adalah selalu memberi. Tanaman memberikan "udara bersih segar 
yang sangat dibutuhkan manusia. Dalam konteks ini,-Waluyo mengatakan, 
"Kula niku gumun kenging menapa -kalih witiwitan “kok. mboten matur 
nuwun, maksudipun syukur dumateng Allah ingkan maringi wit-witan” (Saya 
heran kenapa dengan tumbuhan kita tidak terima kasih, maksudnya syukur 
kepada Allah yang telah memberikan tanaman yang sangat bermanfaat bagi 
kita)” Demikian juga tanaman tidak pernah membutuhkan buahnya sendiri, 
buah tanaman itu pastilah diberikan untuk keperluan makhluk lain (manusia 
dan hewan). Dalam. hal ini Sugito menambahkan, "Rak mboten nate jeruk 
minum jeruk tha.:.?” Weruk tidak pernah 'minum jeruk, kan ?).”” 

Dari «tumbuhan, mereka “juga belajar sabar. Pernyataan yang 
disampaikan “oleh komunitas ini berkaitan dengan kesabaran, ”Bahwa 
tanaman dalam kedaaan apapun, baik panas yang sangat terik, hujan, dingin 
yang menyengat tidak pernah mencari uyup-iyupan (tempat teduh)”. 
Fenomena ekologis ini dapat digunakan oleh komunitas sebagai sarana 
belajar berkaitan dengan kesabaran dan ketabahan dalam menjani hidup. 
Hidup selalu ada ujian dan cobaan. Ujian dan cobaan harus dihadapi 
sebagaimana ujian dan cobaan hidup pepohonan. Artinya, manusia yang sabar 
bukan kemudian diam di tempat dan tdiak berusahan, tetapi mencoba 


merespon dengan cara menerima cobaan sebagai “arena” meningkatkan 


?7 Wawancara dengan Sutardi pada 22 Pebruari 2009, Wawancara dengan KH. Nasrudin 
Anshoriy pada 25 Pebruari 2009. 


”8 Wawancara dengan Tukir, Waluyo, dan Sugito pada 23 Pebruari 2009. 
?”? Wawancara dengan Sugito, 24 Pebruari 2009. 
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kualitas diri.” 


Fenomena ekologis ini diserap dan dipahami serta digunakan 
sebagai bahan renungan oleh komunitas Ilmu Giri untuk memperbaiki 
kualitas hidup mereka dalam konsep yang disebut dengan sabr ekologis, dan 
syukr ekologis. 

Dengan demikian, dalam konteks bertasawuf dengan frame KIM 
(Kuras, Isi, Mancw/ar) dapat dipahami bahwa kepekaan terhadap fenomena 
alam seperti banjir, tanah longsor, dan musibah lain adalah “sinyal” yang 
membawa pesan Ilahi. Dalam proses kuras, Jamaah. Ilmu Giri mencoba 
menghindari kejadian serupa yang bisa jadi ini disebut. dengan tawbat 
ekologis sebagai bagian dari kuras (takhalli. Kemudian menentukan pilihan 
yang tepat pada orientasi dan kegiatan - berbasis lingkungan seraya 
meninggalkan kenikmataan sesaat. dengan « mengekspoitasi alam (zuhd 
ekologis), belajar pada alam berkaitan dengan syukr dan-sabr ekologis. Proses 
ini adalah sebagai bagian dari proses isi (tahal/f), serta mengimplementasikan 
(tajalliy dari sifat baik. yang-telah diisikan pada diri jamaah dalam bentuk 
penanaman, perawatan, “pelestarian, dan eco-healing. Proses terakhir ini 


disebut dengan proses mancw/ar (tajalli ekologis). 


6. Kehampaan Spiritual: Biang Kerusakan Lingkungan 

Menurut KH. Nasruddin Anshoriy Ch, manusia adalah makhluk bi- 
dimensional- Artinya, dalam diri manusia terdapat dua unsur sebagai 
pembentuknya, yakni aspek rohani (mental), dan jasmani (tubuh). Pendapat 


ini selaras dengan Syari'ati (w.1977 M)" 


yang mengatakan bahwa manusia 
adalah makhluk dua dimensi (bi-dimensional). Merujuk pada referensi 
guranik, Nasruddin dan Syari'ati menunjuk OS.15: 29, OS. 37: 72, OS. 3: 59 


dua aspek inilah yang menjadi ciri penting manusia. Bagi Nasruddin Anshoriy 


00 Focus Group Discussion (FGD) dengan Robi Musthofa (ustadz), Tukir (santri), Wagino 


(santri), Ngadino (santri), Sugito (santri), Wahyu (santri), Ponimin (santri), Waluyo (santri), 
Anom Suroto (santri) di rumah seorang warga (Tukir), pada 26 Pebruari 2009. 


“01 Ali Syari'ati, On Sociology of Islam. Transl. Hamid Algar (Berkeley: Mizan Press, 


1979), hal. 74. Lihat Suwito NS, Transformasi Sosial, Kajian Epistemologis Ali Syari'ati tentang 
Pemikiran Islam Modern (Purwokerto, Jogjakarta: STAIN Press, Unggun Religi, 2004), 139-142. 
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Ch, unsur lahiriyah (jasmani) disebut dengan alam mulk (dominion), 
sementara alam unsur batiniyah (rohani, alam ide) disebut dengan alam 


malakut 2 


Berbeda dengan Syari'ati yang tidak menyebut dengan istilah 
mulk untuk jasmani dan malakut untuk alam rohani. Istilah lain, yakni alam 
al-khalg dan alam al-amr telah lama disebut oleh al-Ghazali (w.1111 M)?” 

Dalam frame pemikiran Nasruddin, ada beberapa potensi dalam aspek 
rohani manusia yakni, 1) ruh, 2) nats, 3) galb. Sedikit berbeda dengan 
klasifikasi al-Ghazali (w.1111 M) yang “mengatakan bahwa manusia 
diciptakan dari tubuh luar dan tubuh dalam (ma'na-al-batin). Bagian dalam 
dinamakan naf& (jiwa), jan (ruh), dan dil (hati), “agNakal)” Kata tersebut 
masing-masing memiliki dua-makna, yakni makna yang merujuk pada realitas 
fisik/lahir dan batin 

Walau demikian, dalam menjelaskan.ini unsur-unsur ini, KH. Nasruddin 
Anshoriy tertarik dengan penjelasan ala sufi dengan merujuk pada istilah 
negara kota yang lebih-dekat dengan penjelasan “negara kota” ala Ibn “Arabi 
(w.1240 M) ketimbang, al-Ghazali (w. 1111 M). Baginya, ruh adalah 
penguasa.tertinggi dalam negara kota ini. 

Raja adalah penguasa kota. Dia adalah ruh. Dia adalah wakil Tuhan di 


200 terletak dalam hati. Akal yang terletak di otak 


bumi (tubuh), imam mubin 
diserupakan sebagai menteri (wazr). Nafs (jiwa) adalah istri raja. Hawa 
(hasrat) adalah panglima (amir). Dia kuat, manun jahat. Dia memiliki 


menteri-menterinya yang bernama syahwah. Suatu hari panglima melihat istri 


302 Wawancara dengan Nasruddin Ansoriy, 24 Pebruari 2009. 
303 Al-Ghazali menyandarkan penjelasan ini pada OS.7: 54 24Y! » GK 4 Y! (Ingatlah, 


menciptakan dan memerintahkan hanyalah hak Allah). Lihat al-Ghazali, Kimiya Sa 'adah dalam 
al-Mungid min al-Dalal wa ma'ahu Kimiya al-Sa adah wa al-Gawa'id al-Asyarat wa al-Adab fi 
al-Din (Bayrut: TTP, TT), 111. Lihat juga Umar Najati Jiwa dalam Pandangan Filosof Muslim. 
Terj. Gazi Saloom (Bandung: Pustaka Hidayah, 2002), 63-74. 


30? Al-Ghazali, Kimiya, hal. 10: Lihat juga Al-Ghazali, Mishkah al-Anwar, 40. 
305 Lihat al-Ghazali, Ihya” Ulum al-Din, Juz III, 3-4. 
“00 Istilah imam mubin adalah istilah yang dipakai oleh Abti al-Hakim bin Barajjan. Lihat 


Ibn “Arabi, Tadribat, 125. Lihat Thomas Patrick Hughes, A Dictionary of Islam (Delhi: Oriental 
Publishers, 1973), 204. Lihat Masataka Takeshita, Insan, 117-121. 
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raja, lalu jatuh cinta padanya. Dia melakukan bujuk rayu untuk menarik hati 
istri raja dan akhirnya dia terpikat olehnya. Meskipun sang raja tidak 
menyadari apa yang terjadi, sang menteri bijak (wazir) akhirnya mencegah 
rencana panglima. Suatu hari raja memanggil istrinya, dan panggilan itu tidak 
dihiraukan. Raja akhirnya bertanya kepada menterinya apa yang terjadi. 
Menteri menjelaskan rencana buruk jahat panglima, dan pecah perang antara 
pasukan raja yang dipimpin oleh sang menteri dengan pasukan panglima yang 
jahat.” 

Walau demikian, ada kemiripan antara konsep-negara-kota Ibn “Arabi 
(w.1240 M) yang disitir oleh KH. Nasruddin. Anshoriy Ch dengan al-Ghazali 
(w.1111 M). Dalam konteks pengaturan diris.konsep “negara kota” al-Ghazafi 
menyebutkan bahwa hati adalah-raja bagi seluruh tubuh, selainnya adalah 


pengikut (taba), tentara (Jasykar), dan-pelayan-pelayannya 


Ada dua jenis 
pasukan, yakni luar dan dalam” 

Wacana sufi. ini “digunakan KH. Nasruddin Anshoriy Ch untuk 
menyoroti isu “krisis kemanusiaan yang berimbas pada krisis lingkungan. 
Baginya,. Kehampaan spiritual adalah biang krisis kemanusiaan. Krisis 
kemanusiaan'adalah biang berbagai krisis (lingkungan, ekonomi, politik, dan 
kepercayaan). Kehampaan spiritual berawal dari pemahaman yang keliru 
(disorientasi) tentang kehidupan." 

Manusia yang secara fitrahnya bi-demensional, justru hanya berorentasi 


pada aspek lahiriyah dan material. Kehidupan yang material oriented inilah 


penyebab disorientasi kehidupan. “Raja” yang sesungguhnya (sejati) dalam 


307 Yon “Arabi, Tadribat, 134-138. 
308 Al-Ghazali, Kimiya, 11. 


309 Pasukan luar adalah panca indera, sementara pasukan batin adalah hasrat, amarah, dan 


indera batin lainnya. Semua pasukan patuh sepenuhnya pada perintah raja. Anggota tubuh, 
seperti tangan dan kaki diserupakan dengan kelas pekerja, Hasrat adalah penarik pajak, nafsu 
adalah polisi, dan akal adalah perdana menteri. Semua ini dibutuhkan untuk mengatur 
kelangsungan sebuah negara dengan semestinya. Nafsu dan hasrat harus di bawah kendali akal, 
jika tidak maka raja bisa dijatuhkan. Al-Ghazali, Kimiya, 13-15. 


110 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Januari 2009, 21 Maret 2009, 7 


September 2009. 
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diri manusia tidak berfungsi. Ruh yang berfungsi menerangi (nurani) tidak 
lagi digunakan sehingga kemajuan dan kesukssesan hidup hanya diukur 
dengan kesuksesan materi, kesenangan fisik, dan mememuhi hasrat lahiriyah. 
Peran “raja” nurani diambil alih oleh “raja” zulmani yang berpihak pada 
kelezatan hidup material" Dengan kata lain, peran nafslah yang dominan 
dalam kehidupannya. 

Secara fitriyah, nafs justru cenderung selalu “mengajak kepada 
keburukan. KH. Nasruddin Anshoriy merujuk referensi guranik OS. 12: 53. 
Dalam konteks kehidupan sosial, manusia secara alamiyah- memiliki hasrat 
dan keinginan. Keinginan yang dikendalikan oleh “raja” gulmani (nasf) akan 
menggiring manusia pada keburukan. 

Beberapa fenomena ditunjukkan KH. Nasrudin Anshoriy. Dalam ajang 
politik, misalnya,-dapat dilihat. hiruk pikuk elit yang hanya mementingkan 
dirinya sendiri, walaupun. mereka “adalah kaum terpelajar. Sebagai elit dan 
wakil rakyat, yang seharusnya memperhatikan nasib rakyat, “Raja” zulmani 
tetap saja melayani, diris Demikian juga di ajang lain seperti bisnis, 
pendidikan, sosial, dan lain-lainnya. 

Bagi KH: Nasruddin” Anshoriy, keserakahan adalah akibat dari 
kehampaan spiritual. Kehampaan spiritual menjadi salah satu penyebab krisis 
lingkungan. Sumber daya alam diekspolitasi demi mencapai keuntungan 
ekonomi (material). Akibatnya, lingkungan menjadi rusak, keseimbangan 
alam terganggu, kondisi bumi semakin tidak nyaman untuk dihuni, sistem 
alam dan siklus yang tidak seimbang, anomali sistem cuaca, dan tragedi 
kemanusiaan lain akibat kerusakan lingkungan. 

Lebih lanjut, anomali alam seperti itu jelas akibat perilaku manusia 


yang cederung serakah/tamak (greed), baik dalam bentuk kerakusan 


31 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Januari 2009. 
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mengeksploitasi alam maupun gaya hidup dan pola konsumsi yang tidak 
berbasis spiritual dan ekologi. 

Pernyataan KH. Nasrudin Anshoriy ini memperkuat dan selaras dengan 
Kolandai' yang mengatakan bahwa kehampaan spiritual akan 
mengakibatkan excessive consumption (konsumsi berlebihan) yang ujungnya 
adalah kerusakan lingkungan. Menurut Kolandai,”" faktor konsumsi yang 
berlebihan akan membawa daftar panjang persoalan manusia dewasa ini, 
meliputi masalah, 1) sosial, 2) lingkungan, 3) moral, dan 4)-spiritual. Lebih 
lanjut, Kolandai mengatakan bahwa excessive consumption adalah pola hidup 
yang ditolak oleh agama-agama di dunia,” termasuk dalam Islam." 

Dalam konteks kehidupan sosial, konsumsi suatu masyarakat 
dipengaruhi oleh gaya hidup. Gaya hidup: seringkali melahirkan problem 
sosial di antaranya adalah kesenjangan, dan diskriminasi sosial, dan etika. 


Dalam masyarakat, seringkali -dijumpai pesta besar-besaran oleh sebagian 


Artinya» “Aku-tidak membebaskan diriku (dari kesalahan), karena sesungguhnya nafsu itu 
selalu- menyuruh -kepada kejahatan, kecuali nafsu yang diberi rahmat oleh Tuhanku. 
Sesungguhnya Tuhanku Maha Pengampun lagi Maha Penyanyang”. 


"8 Komathi Kolandai, A-Spiritual Appeal to Environmental Behaviour: Addressing Global 
Problems of Population Growth and Consumption (Lund: Lund University Sweden, 1999), 1-50. 


318 Komathi Kolandai, A Spiritual, 4. 


15 John-Renard, Responses to 101 @uestions on Hinduism (New York: Paulist Press. 
1999), 149. Harold Coward, “Religious Responsibility”. In Ethics & Climate Change: The 
Greenhouse Effect, dalam Harold Coward & Thomas Hurka (Eds.) (Canada: Wilfrid Laurier 
University Press. 1993), 50-52. I.B. Horner, “Buddhism: The Theravada” dalam R.C. Zaehner 
(Ed.), The Concise Encyclopedia of Living Faith (London: Hutchinson, 1959), 283. Lihat Tom 
Hayden, The Lost Gospel of the Earth: A Call for Renewing Nature, Spirit & Politics (San 
Francisco: Sierra Club Books 1996), 170-171. Lihat juga Dalai Lama and Jean-Claude Carriere, 
Violence & Compassion (New York: Doubleday, Bantam Doubleday Dell Publishing Group, Inc. 
1994), 83. Lihat juga Michael, S. Northcott, The Environment & Christian Bthics (New York: 
Cambridge University Press, 1996), 37. 


10 Sementara itu, dalam Islam, secara tegas al-Guran melarang umatnya untuk berlebih- 
lebihan (musrifj termasuk dalam mengonsumsi makanan (OS. 7: 31: OS. 4: 6). Allah mengancam 
tidak akan memberi petunjuk bagi orang yang melampaui batas (OS. 40: 28). Sikap melampaui 
batas termasuk salah satu faktor penyebab kesesatan (OS. 40:34). Allah tidak menyukai orang- 
orang yang melampaui batas (OS.6: 41: 7: 31). Salah satu penduduk neraka adalah orang yang 
melampaui batas (OS. 40: 43). Contoh sosok pribadi yang melampaui batas dapat dilihat pada 
diri Fir'aun dan Garin (OS. 10: 73, 44: 31). Orang yang melampau batas akan dihancurkan Tuhan 
(OS. 21: 9), perintah agar tidak mematuhi orang yang melampaui batas (OS. 26: 151). 
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orang kaya dengan menghabiskan uang milyaran rupiah. Sementara di sisi 
lain, terdapat sekelompok masyarakat yang berjuang untuk bertahan hidup. 
Dalam hal ini KH. Nasruddin Anshoriy juga memperkuat temuan Rayan 
(1990) yang mengidentifikasi problem etika terkait dengan pola komsumsi, 
di antara adalah ketamakan (greed), pola hidup komsumerisme, dan 
persaingan tidak sehat. Problem etik ini menyebabkan dehumanisasi, yang 
seringkali memperparah kerusakan lingkungan. Dengan demikian, problem 
etika ini selanjutnya akan menyebabkan lenyapnya kehidupan, mulai dari 


keragaman hayati, pemanasan global, dan pencemaran (air, udara). 


Dengan 
kata lain, problem ini akan mengancam kehidupan manusia dan makhluk lain 
di muka bumi. 

Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, karena biangnya segala krisis adalah 
kehampaan spiritual, maka obat, yang. digunakan untuk mengobati krisis 
adalah mengembalikan spiritualitas manusia yang selama ini telah “hilang” 
dan terabaikan. Sebagaimana penurutan Sutardi, salah seorang santri Ilmu 
Giri mengatakan. bahwa,pra Ilmu Giri, masyarakat Nogosari menganggap 
bahwa potensi alam-yang ada di desanya adalah warisan nenek moyang. 
Mereka merasa bebas melakukan apa saja termasuk eksploitasi seperti 
penebangan pohon yang saat itu sudah jarang untuk mencukupi keperluan 
konsumtif mereka. Dengan demikian, tanah kapur semakin tandus, air 
semakin susah di dapat, lereng-lereng pegunungan semakin gundul dan rawan 
longsor, sebagian besar lahan pertanian hanya mengandalkan tadah hujan, dan 
sumber ekonomi semakin sulit di dapat. 

Budaya materialisme melahirkan kapitalisme. Kapitalisme menciptakan 


rangsangan materi hingga pelosok desa. Masyarakat tergiring memasuki 


“sirkuit” yang menjadikan harta dan materi sebagai garis finis (tujuan final). 


317 Lihat Samuel Rayan, “Theological Perspectives on the Environmental Crisis”. Religion 
and Society, XXXVII, 2, (1990): 18-34. 


38 Alan Thein Durning, “The Conundrum of Consumption.” Dalam Laurie Ann Mazur 
(Ed.), Beyond the Numbers: A Reader on Population, Consumption, and the Environment 
(Washington, D.C./Covelo, Carlifornia: Island Press.1994), 43. 
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Seseorang dikatakan sukses kalau sudah berhasil menumpuk harta, jabatan, 
dan gelar, meskipun tanpa kontribusi sosial dan tanpa manfaat apapun bagi 
masyarakat. 

Secara singkat, konsep Eko-sufisme Jamaah Ilmu Giri berawal dari 
pemahaman tentang wujud. Konsep mereka tentang sistem wujud menjadi 
basis pemahaman bahwa tidak ada satu wujud pun (selain Tuhan) yang dapat 
muncul dan eksis secara mandiri. Seluruh eksistensi pada tataran makhluk 
berada dalam relasi tergantung dan dalam posisi ketergantungan, tidak 
terkecuali manusia. Manusia dalam pandangan Ilmu Giri memiliki derajat 
yang lebih sempurna, karena dia adalah puncak realitas ciptaan. Walau 
demikian, dia tidak akan ada'dan tidak akan-hidup.tanpa realitas ciptaan lain 
yang ada sebelum dalam tata urutan-sebagaimana dalam sistem wujud. Oleh 
karena itu, manusia yang arif.dan bijaksana tentulah menyadari keniscayaan 
relasi harmonis antar.ciptaan. 

Untuk dapat memiliki kualitas yang harmonis antar ciptaan, ada banyak 
pelajaran (termasuk valam) bagi manusia untuk melakukan transformasi 
kesadarannya.. Transformasi kesadaran menjadi syarat lahirnya transformasi 
sosial. Transformasi kesadaran dapat dipantik melalui beberapa cara, 1) 
pemahaman tentang konsep wujud, 2) relasi antar wujud, 3) pelajaran 
spiritual tentang Arafah, 4) belajar realitas alam pada yang menempel pada 
diri. Kerja“ keras dalam merealisasikan diri agar memancarkan sinar 
keterpujian menjadi syarat perubahan sosial yang sebenarnya. Sinar 
Keterpujian (Nur Muhammad) menjadi dasar penyusunan etika lingkungan 
yang ramah terhadap lingkungan. 

Forum mujahadah, riyadah, menjadi sarana penting dalam rangka 
merawat pemahaman, semangat, dan menjadi media yang ramah bagi jamaah 
untuk bertukar fikiran, serta saling mengingatkan pada etika yang ingin 
idealkan. Ritual Sufisme yang berisi dzikir dalam rangka KIM (Kuras, Isi, 


Mancw/ar) yang dilakukan di Ilmu Giri menjadi pendorong percepatan 


319 Wawancara dengan Sutardi, 26 Pebruari 2009. 
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terjadinya perubahan sosial, yakni menjadi masyarakat yang ramah 


lingkungan dan kesadaran hidup yang harmonis dengan seluruh ciptaan. 


B. Konsep Eko-sufisme Jamaah Aolia' Panggang 


1. Konsep tentang Dumadi dan Sangkan Paran 


Sebagaimana KH. Nasrudin Anshoriy, konsep dumadi dan sangkan 
paran menjadi awal pembicaraan penting dalam eko-sufism KH. Ibnu Hajar 
dan komunitas Jamaah Aolia' Panggang. Sangkan paraning dumadi istilah 
Jawa yang berarti “(tempat) berasal dan kembalinya. segala makhluk” atau 
“the origin and the destination of all creatures”” 

Berbicara dumadi (al-makhlug), tentu.tidak lepas dari pembicaraan al- 
khalig. Pembicaraan ini akan mengarah-pada konsep being (wujud). Konsep 
being telah dibahas panjang oleh para pemikir Islam berabad-abad silam. 
Kendati demikian, diskursus ini selalu menarik bagi pemikir sekarang dengan 
variasi pemikiran yang semakin kaya. 

Ada dua-jenis wujud menurut Ibn Hajar, yakni 1) wujud yang ada 
dengan.sendirinya ada (wajib al-wujud), 2) dan wujud yang tidak mungkin 
ada (mumkin al-wujud). Dengan bahasa lain, wujud jenis ini keberadaannya 
karena atau dengan “kekuatan” lain, bukan karena dirinya sendiri.” 

Konsep tentang wujud ini telah menjadi bahan diskusi al-Syahristani 
(w. 1194 M).“! Menyitir pendapat-pendapat pendahulunya seperti al-Farabi 
(w. 951 M) dan Ibn Sina (w. 1037 M), Syaristani mengatatakan bahwa ada 
dua jenis wujud yakni wajib al-wujud dan mumkin al-wujud sebagaimana 
dikatakan oleh KH. Ibnu Hajar. Dalam konteks ini, KH. Ibn Hajar masih 
memegangi tradisi lama yang mengatakan bahwa Allah adalah wajib al- 


wujud, sementara selain Allah (ma siwa Allah) adalah mumkin al-wujud. 


320 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 


#1 Al-Shahristani, Nihayah al-Igdam H “Ilm Kalam. Jilid 2 ondisc Maktabah Shamilah 
(CD-ROM), hal. 1. 
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Konsep tentang wajib al-wujud dan mumkin al-wujud menjadi arus utama 
paradigm di kalangan umat Islam Indonesia. 

Berbeda dengan KH. Anshory Ch dalam penjelasan tentang wujud. Di 
samping pembagian yang bermula dari sumber adanya sebagaimana tersebut 
di atas, Ibnu Hajar membagi wujud sebagai hasil kognisi menjadi 1) wujud 
ketingal (wujud yang dapat terlihat), 2) wujud ora ketingal (gha'ib). Biasanya 
wujud ketingal terdapat pada alam fisik, sementara wujud tanpa ketingal 
dibagi menjadi dua, yakni a) ora ketingal yang mutlak-yang meliputi (Allah, 
dan alam ruhani lain, seperti malaikat, jin, ruh),dan b) alam tanpa ketingal 
(gha'ib) nisbi. Alam ini biasanya terdiri dari jalam jasad yang belum 


tersingkap atau belum diketahui.” 


Keterangan: LC”): alam ketingal (syahadah/alam fisik) 


Gambar 7 
Alam dalam Prespektif Ibnu Hajar 


Tampaknya pembagian alam menjadi ketingal (kelihatan) dan ora 


ketingal (tidak kelihatan/gha'ib) sebagaimana dikatakan KH. Ibnu Hajar 
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sebagai bentuk klasifikasi berdasarkan kognisi berbasis inderawi. Istilah 
ketingal adalah (daya) kemampuan melihat yang hanya dimiliki oleh mata 
(basar). Baginya, gha'ib adalah tidak kelihatan oleh daya mata. Menurut KH. 
Ibnu Hajar, bahkan, objek yang tersekat oleh penghalang adalah gha'ib, walau 
dalam strata gha'ib nisbi. 

Pembagian ini menjadi rancu jika disandingkan dengan kemampuan 


(daya) penglihatan mata jenis lain, yakni mata batin (basirah).'” 


Kemampuan 
mata batin bagi ahli kasyaf dapat menembus sekat baik jasmani maupun 
ruhani (batin). Basirah yang aktif dapat-menjadikan objek-ketingal (tampak). 
Melalui mata batin yang aktif tidak ada objek yang gha'ib. Istilah gha'ib ada 
hanya pada berfungsi tidaknya dan aktif tidaknya-mata batin pada hal-hal 
yang tidak kasat mata. 

Beralih pada masalah wujud. Sebagaimana dikatakan di atas, bahwa 
Allah adalah wajib al-wujud, dan selain Allah adalah mumkin al-wujud. 
Hanya kemudian proses ynumkin al-wujud inilah yang dalam tradisi Islam 
kemudian menjadi sangat,variatif dan beragam.” 

Bagi KH. Ibn-Hajar, Allah adalah “sosok” pokok pengada. Pendapat ini 
tidak lepas dari pemahamannya tentang being sebagaimana dalam al-Guran 
325 


bahwa Tuhan sebagai pencipta (asal) dan pemilik (tujuan) segala sesuatu. 


Ide.dari pendiri Jama'ah Aolia ini tidaklah baru, karena bagi umat Islam. Hal 


322 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 12 Pebruari 2009. 
'3 Lihat penjelasan Ibn “Ata” Allah tentang basirah. Lihat Muhammad ibn Ibrahim, al- 


Ma'ruf Bi'ib “Ibad al-Nafazi al-Randi, Syarkh Hikam, (Semarang: Toha Putra, TT), 7. 


4 Lihat tentang teori kosmologi dalam sufi, ada empat teori yang dapat disebut di sini, 


yakni 1) teori atomistik al-Ghazali (w.1111 M), 2) teori iluminasi (isyragi) Syuhrawardi (w.1191 
M), 3) teori manifestasi (tajall) Ibn “Arabi (w.1240 M), 4) teori hikmah muta'alliyah Mulla 
Sadra (w1641). Lihat Ibn “Arabi, al-Futuhat al-Makkiyah, 4 Jilid (Gahirah: Dar al-Kutub al- 
“Arabiyah al-Kubra, 1329/1911. Dicetak ulang di Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 2: 516. Kautsar 
Azhari Noer, Ibn al-“Arabi, Wahdat al-Wujud dalam Perdebatan (Jakarta: Paramadina, 1995), 34- 
35, 36. Lihat Al-Ghazali, “Misykat al-Anwar”, dalam Muhammad Mustafa Abu A'la (Ed.), Al- 
Ousur al-Awali (Yahirah: Maktabah Jundi, 1970), 48. Al-Ghazali, Mahk al-Nazar ff al-Manthig 
(Bayrut: Dar al-Nahdah al-Haditsah, 1966), 106, al-Ghazali, Magasid al-Falasifah. Cet. HI (Mesir: 
Dar al-Ma'arif, TT), 141, 170. Al-Ghazali, Ihya? Ulum al-Din, Juz I (Bayrut: Dar al-Fikr, TT), 
104-105. 


225 Y ihat OS.10: 4: OS. 21:104: OS. 30: 21, 27. 
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ini telah dimaklumi dan diketahui berdasarkan firman Allah dalam al-9uran. 
Konsep asal usul dan kembalinya alam dalam hal ini sebenarnya memiliki 
makna yang sama dengan OS. 2: 156, “inna lillah wa inna ilaihi raji'un” 
(sesungguhnya kita adalah milik Allah, dan akan kembali pada-Nya). Ayat- 
ayat yang senada dengan inti pesan OS.2: 156, dapat ditemukan bahwa Allah 
adalah tempat kembali (paraning dumadi/marji") pada OS. 3: 55, OS. 5: 48, 
105: OS. 11: 4.8 

Menurut KH. Ibn Hajar, wujud yang mumkin ini-ada karena atas dasar 
hasrat. Alam semesta termasuk manusia-ada karena hasrat: Pembicaran hasrat 
tidak lepas dari wacana tentang ruh yang merupakan. 'amr'Tuhan. Sekalipun 
dia berkeyakinan bahwa membicarakannya dibatasi oleh syara” '““ 

Bagi KH. Ibnu Hajar, ruh memang persoalan rumit dan masalah rahasia. 
Hal ini berkaitan dengan Dzat. Allah. .Dalam al-Guran, dijelaskan sedikit 
tentang ruh “Ruh min amr rabbi' ““ Bagi KH Ibnu Hajar, ruh adalah dari 
dawuh (Jawa: firman) Pengeran”” (Jawa: Tuhan). Perintah seseorang itu 
berasal dari hasrat. Dengan kata lain, adanya perintah mesti ada hasrat. Kalau 
tidak-ada hasrat daridalam diri, maka tidak mungkin ada perintah. Dalam 
konteks ini, KH. Ibnu Hajar mencontohkan, misalkan seorang tuan rumah 
memerintahkan tamunya, “Silahkan masuk Mas”. Perintah mempersilahkan 
masuk itu berasal dari hasrat yang ada dalam diri seorang tuan rumah agar 


sang tamu masuk ke rumah. Dalam konteks ini, demikian juga ruh itu berasal 


320 Ada 11 kali kata marji', yang menginformasikan bahwa Tuhan adalah tempat kembali 


dalam al-Guran seperti pada OS. 3:55, OS.5: 48, 105, OS.6: 60, 64: OS.10: 4, 23, OS.11: 4, 
OS.29: 8, OS.21: 10, OS.39: 7. Sementara kata ada 3 Iafaz raji'un yang secara eksplisit bahwa 
kosmos (termasuk manusia) akan kembali kepada Tuhan. Informasi guranik ini dapat dilihat ada 
OS. 2:46, 156: OS.21: 93. Lebih lanjut lihat Muhammad Fu'ad “Abd al-Bagi, Mu'jam al-Fahras li 
Alfaz al-Our'an al-Karim (TTP: Dar al-Fikr, 1981), 302. 


“7 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 23 Maret 2009, 7 September 2009. 
328 OS. 17: 85: OS.40: 15. 


29 Orang Jawa sering menyebut Tuhan dengan sebutan Pengeran (huruf e setelah bukan 


Pangeran), atau Gusti Alah. Lihat Kuntowijyo, Paradidma Islam (Bandung: Mizan, Cet. VI, 
1994), 367-368. 
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330 
h. 


dari hasrat. Hasrat tersebut tertumpang pada perinta Dalam masalah ruh, 


Ibnu Hajar tidak seprogresif al-Ghazali. Bagi Al-Ghazali ruh memiliki dua 
makna lahiriyah dan empat makna hakiki." 

Hubungan antara proses kreasi (mencipta adalah proses mengadakan 
dari tidak ada menjadi ada. Mencipta adalah bukti senang atau cinta. Ibu-ibu 
mencipta sesuatu seperti penganan dan kerajinan karena ada hasrat dan rasa 
senang, kalau tidak senang pastilah tidak dibuat. Wegah t€men! (malas lah !). 
Hasrat senang/menyintai terhadap benda yang dibuat-tersebut baik secara 
langsung tersebut (seperti senang membuat serabi memang karena senang 
bentuknya dan rasanya) maupun karena efeknya (senang membuat serabi 
karena sangat laku dijual). 

Dalam komunitas Jama'ah Aolia,-sebagaimana dikatakan oleh KH. 
Ibnu Hajar, bahwa dumadi (kejadian) menjadi ada karena hasrat. Yakni, 
hasrat Allah untuk menjadikan sesuatu yang namanya “alam. Baginya, alam 
(termasuk di dalamnya- manusia) akan -ada kalau diadakan. Karena 
keberadaannya adalah: mumkin al-wujud”” Di sinilah pentingnya faktor 
hasrat dan ccinta -dalam memunculkan aktivitas kreasi (pencitaan), rasa 
kepemilikan, dan kegiatan pengaturan (penataan). 

Karena hasrat itulah Allah mengkreasi (mencipta) alam. Pendapat KH. 
Ibnu Hajar tentang hasrat ini senada Ibn “Arabi (w.1240) dan Rumi (w.1273) 
yang mengatakan bahwa alam yang mumkinat ada karena cinta. Pendapat 


mereka ini didasarkan pada hadits yang sangat populer dalam aliran sufi 


80 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 30 Agustus 2009. Wawancara dengan Khafid (Santri 


Senior), 28 Agustus 2009. 


81 Kedua makna lahiriyah tersebut, bahwa ruh adalah 1) sesuatu yang halus yang 


bersumber pada lubang hati jasmani lalu menyebar ke seluruh tubuh melalui peredaran darah, 2) 
peredaran ruh dalam tubuh ibarat lampu yang menerangi seluruh ruangan. Sedangkan secara 
hakiki, ruh adalah 1) semakna dengan galb, yakni sesuatu yang halus, yang mengetahui dan 
menyerap pengetahuan, 2) persoalan yang sangat mengagumkan, unik, dan persoalan tentang 
ketuhanan, 3) mayoritas akal tidak mampu memahami hakikinya, 4) sebagaimana dimaksud pada 
OS. 17: 85. 


3? Wawancara dengan Ibnu Hajar, 26 Pebruari 2009. 
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yakni, “Aku adalah Khazanah Yang Tersembunyi, Aku cinta untuk dikenal, 
maka Aku ciptakan makhluk” 

Dalam wahdat al-wujud, kosmos adalah teofani (pengejawantahan) 
Tuhan. Inti dari konsep ini mengatakan bahwa keragaman kosmos (alam) 
adalah berasal dari Yang Satu (Unity). Dengan kata lain, bahwa ide sentral 
wahdat al-wujud adalah, “Semua wujud adalah satu”.”” “Wujud tersebut 
adalah al-Hagg, tidak ada wujud lain, selain Dia” ' 

“Entitas wujud adalah satu, tetapi hukumnya beraneka”“S Dia (al- 
Hagg/Tuhan) adalah esa dalam wujud, karena semua, yang mungkin yang 
dapat dilihat, disifati dalam keadaan ini dengan ketiadaan. Semua yang 
mungkin itu tidak mempunyai wujud “meskipun tampak bagi yang 
melihat”. Tidak ada keserupaan dalam wujud, dan tidak ada pertentangan 
dalam wujud, karena sesungguhnya-wujud adalah satu.realitas, dan sesuatu 
itu tidak bertentangan dengan dirinyasendiri. 

Lebih lanjut. KHx- Ibnu Hajar menjelaskan bahwa alam adalah 
“bayangan” Tuhan» Wujud “bayangan” yang muncul dari hasrat dan cinta- 


339 
Dalam 


Nya, Alam cadalah-ilmu Tuhan yang tercecer atau terfragmentasi. 
konteks eco-sufism, manusia dapat belajar dan memperoleh ilmu yang hakiki 


dari wujud bayangan tersebut. Dengan kata lain, wujud alam bagi manusia 


333 ey GIRI CAK Kajol Ul Canala Giaa |) CAS Lihat Mahmud al-Alusi Abu Fadl, Ruh al- 
Ma'ani fi Tafsir al-Gur'an al-“Azim wa Sabu al-Matsani Juz XUI (Bayrut: Dar Ihya” al-Turats 
al- “Arabi, TT), 10. Hadis ini dinyatakan sahih oleh para sufi, tetapi ahli hadits memberikan 
penilaian yang sebaliknya. 


34 Ibn “Arabi, Kitab al-Jalalah dalam Rasa'il Ibn al-“Arabi, Part 2 (Heydarabad-Deccan: 
The Dairat al-Maarif al-Osmania, 1948), 9: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn al- “Arabi, 35, 145. 


“8 Ibn “Arabi, Futuhat al-Makkiyyah, Jilid 2: 516. Lihat juga Kautsar Azhari Noer, Ibn al- 
Arabi, 35. 


380 Tbn “Arabi, Futuhat, 2: 519: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn al-Arabf, hal. 35. 
37 Ibn “Arabi, Futuhat, 3: 290: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn al-Arabi, hal. 35. 


'8 Ibn “Arabi, Fusus al-Hikam, diedit dan diberi komentar oleh Abu al-A'la “Afifi, 
(Bayrut: Dar al-Kitab al- Arabi, 1980), Juz. 1, hal. 90: Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn al-Arabi, 
hal. 35. 


89 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 
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adalah jembatan emas agar mendapatkan kebenaran pengetahuan yang 
hakiki." 

Terdapat perbedaan dalam klasifikasi alam menurut Ibnu Hajar dan para 
sufi lain. Perbedaan tersebut tampak pada istilah yang dikemukakan al- 
Ghazali (w. 1111 M) yang membagi alam menjadi tiga, yakni, 1) jabarut, 2) 
malakut, 3) mulki?' Sementara itu, klasifikasi alam dalam Ibnu “Arabi 
(w.1240 M) terbagi menjadi dua, 1) “alam arwah dan 2) “alam barzakh atau 
disebut juga “alam mitsal atau khayyal. Istilah di atas-juga berbeda dengan 
klasifikasi “Abd al-Gadir al-Jilani (w.1126 M), alam dibagi secara lebih rinci 
menjadi empat, 1) Iahut, 2) jabarut, 3) malakut,4) mulki“? 

Pemikiran KH. Ibnu Hajar jika dilihat. dengan frame beberapa sufi 
terdahulu, tampaknya lebih menekankan. pada dapat ada tidaknya akses 
penglihatan mata kebanyakan “orang.- Kalau demikian yang dimaksudkan, 
klasifikasi ini tergolong “simpel dan lebih sederhana. Tetapi yang harus 
diperhatikan dari klasifikasi KH. Ibnu Hajar adalah konsep kasat mata dan 
ora ketingal tidak kasat. mata mengandung ambiguitas yang cenderung rancu. 
Konsep kasat mata-dan tidak kasat mata menjadi sangat subjektif dan relatif 
jika-konsep tersebut melibatkan peran mata batin (basirah). Kalau yang 
dimaksud “adalah konsep kasat mata dan tidak kasat mata itu berdasarkan 
mata kepala, maka konsep kasat mata adalah alam mulki sebagaimana istilah 
yang diusung oleh al-Ghazali (w.1111 M) dan “Abd al-Gadir al-Jilani (w.1126 
M). Diskursus tentang alam sebagai “jembatan emas” akan dibahas pada sub 
bab berikutnya. 

Dalam konsep sufitiknya, KH. Ibnu Hajar tidak membahas tentang nur 


Muhammad sebagaimana telah menjadi pembahasan yang ramai oleh sufi-sufi 


40 Wawancara dengan KH. Ibn Hajar, 29 Januari 2009, 24 Agustus 2009, 2 September 
2009. 


#1 Al-Ghazali, Ihya? “Ulum al-Din. Jilid 5, 39-40. 


“2 Alam Jahut adalah alam ketuhanan yang merupakan “negeri asal” ruh- ruh, termasuk 
ruh manusia. Alam jabarut adalah alam kemahakuasaan Tuhan. Alam ini, bagi al-Jilani 
merupakan tempat singgah pertama ruh. Tingkatan alam ini berada di bawah alam Iahut. 
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terdahulu sebagaimana al-Jilani (w. 1129 M). KH. Ibnu Hajar lebih 
menekankan pada tentang ruh sebagai 'amr Tuhan, dan 'amr Tuhan sebagai 
asal-muasal alam semesta. 

Dari uraian sub bab ini dapat disimpulkan bahwa asal muasal alam sesta 
adalah berawal dari hasrat. Hanya saja, KH. Ibnu Hajar tidak mengelaborasi 
hasrat Tuhan yang seperti apa sehingga melahirkan 'amnr. Hal ini berbeda 
dengan Ibn “Arabi yang menjelaskan bahwa hasrat yang dimaksud adalah 
hasrat untuk dikenal (Ji u'rafa) sebagaimana hadis yang terkenal di kalangan 
sufi. Ada konsep yang terputus dari Jamaah ini-terkait dengan hasrat yang 
melahirkan. Walaupun demikian, amr adalah) pangkal “atau asal-muasal 
dumadi. Pembahasan tentang konsep kasat. mata. dan tidak kasat mata 
menjadi bagian penting untuk memasuki pembahasan baru tentang alam 
sebagai jembatan emas menuju Tuhan. 

Dalam konteks budaya Jawa, ada konsep hubungan antara jiwa dan raga 
seperti-disebut dengan. a). hubungan jiwa dan raga terkenal dengan konsep 
curiga manjing warangkajiwa masuk dalam raga), b) hubungan makhluk dan 
Tuhan, terkenal dengan konsep pamoring kawula-Gusti (hubungan makhluk 
dengan. Tuhan), c) hubungan sosial dan kosmologis, yang dikenal dalam 
konsep ajaran tepa sarira (saling sapa, tenggang rasa), dan hamemayu 
hayuningrat (merawat dan memajukan alam). 

Dalam konteks ini, terdapat kepercayaan dalam masyarakat Jawa 
tentang “keabadian hidup” (urip langgeng/kalanggengan), seperti konsep mati 
sajroning urip (mati dalam hidup), urip sajroning pati (hidup dalam 
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kematian). Artinya, dalam konteks ajaran Jawa, ada dua hal yang kayaknya 


Sedangkan alam malakut adalah alam kerajaan batiniyah. Alam mulki adalah alam jasad atau 
materi. Lihat al-Jilani, Sirr al-Asrar, hal. 46. 


“8 Dalam Sastra Gending Sultan Agung membicarakannya dalam bait-bait 


Kayun pidareni 
(hidup dalam dua alam, alam jasmani dan ruhani) 


Hubungan monodualis, raga—jiwa, lahir-batin, makro-mikro kosmologis, kabir-saghir 


tersebut menarik hati di kalangan Kejawen. Di Serat Dewa Ruci, terdapat juga perumpamaan 
yang tercermin dan bayanganNya, sebagai berikut: 
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berlawanan arah menyatu dalam kehidupan. Konsep dalam Kejawen telah 
lama mengakomodir dualisme dalam kesatuan yang padu. Alam tidak hanya 
dipandang sebagai wujud fisiknya saja, tetapi ada unsur lain yang juga 
penting, yakni unsur metafisik. Pemahaman konsep-konsep Jawa ini 
kemudian akan melempangkan jalan bagi pemahaman tentang alam yang 


sifatnya fisik sebagai jembatan menuju realitas yang metafisik. 


2. Alam: “Jembatan Emas” Menuju Allah 


Paling tidak ada dua poin penting yang dibicarakan pada sub bab ini, 
yakni 1) tentang sunnah (hukum/ketentuan). Allah, 2) manusia tujuan akhir 
penciptaan melalui sunnah “Allah. Pembicaraan tentang sunnah Allah 
mengarahkan pada. dimensi “rasionalitas” gudrah (kekuasaan) dan iradah 
(kehendak) Tuhan.. Artinya, dengan kacamata sunnah Allah, kekuasaan dan 
kehendak Tuhan akan dapat dicerna melalui logika” manusia yang terbatas. 

Bagi KH. Ibnu Hajar, sebagaimana pendapat yang lain, mengatakan 
bahwa.manusia adalah bagian dari alam semesta. Hanya saja kemudian, KH. 


Ibnu Hajar memahami keberadaan alam ini berbeda dengan lainnya. Baginya, 


Badan njaba wujud kita iki 

Badan njero munggwing jroning kaca 

Ananging dudu pangilon 

Pangilon jroning kalbu 

Yeku wujud kita pribadi 

Cumetak jro panyipta 

(Badan luar wujud kita ini 

Badan dalam seperti dalam kaca 

Tetapi bukan cermin 

Cermin dalam kalbu 

Yaitu wujud kita pribadi 

Tercipta dalam penciptaan 

Lihat Nasruddin dalam membahas Yasadipura dan Serat Dewa Ruci, V: 33, 29 dalam 
Antropologi (Draf Buku), 129. Lihat juga tulisan Romdon yang membahas tentang sangkan 
paraning dumadi Jawa, yang terkait dengan alam dan Tuhan. Romdon, Ajaran Ontologi Aliran 
Kebatinan (Jakarta: Rajawali Press, 1996), 2. 
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alam adalah “jembatan emas” '" 


Keberadaan manusia tidak ujug-ujug 
(spontan ada), tetapi melalui proses panjang. Dengan kata lain, keberadaan 
manusia melalui evolusi yang sangat panjang dan kanti lantaran (dengan 
menggunakan sarana). Menurutnya, “Konsep kun fayakun jangan dipahami 
secara melompat atau langsung mi'raj, atau tiba-tiba. Sekalipun memang 
kalau Allah berkendak, maka pasti terjadi, karena Dia Maha Kuasa”? 

Berkaitan dengan /antaran (sarana) ini, KH. Ibnu Hajar kemudian 
mengurai bahwa alam adalah /antaran (sarana) terciptanya manusia. Paling 
mudah bagi para awam, katanya bahwa'alam di.sini“yang paling kasat mata 
adalah tanah. Tentang masalah tanah sebagai Jantaran keberadaan manusia 
juga disebut berkali-kali dalam al-Guran dengan beberapa sebutan bahwa 
manusia diciptakan dari tanah-yang' disebut dengan turab”" salsal min 
hama'in masnun," dan istilah lain. 

Beberapa istilah dalam al-Guran sebagaimana disebut di muka, para 
mufassir sepakat bahwa bahan dasar jasad manusia adalah tanah. Pendapat ini 
tidak beda dengan pendapat komunitas Jamaah Aolia” yang mengatakan 
bahwa tanah -adalah-bahan dasar jasad manusia. Sedangkan jasad adalah 
Sarania-atau alat untuk mewadahi ruh.” 

Secara jasmaniah, tanah adalah media adanya manusia pertama 
(Adam) dan anak cucunya (bani Adam). Bagi KH. Ibnu Hajar, masyarakat 


awam sekalipun tidak menjadi banyak persoalan ketika menghadapi realitas 


penciptaan Adam yang jasadnya terbuat dari tanah. Justru manusia generasi 


'# Kata “logika” dipilih untuk mewadahi kemampuan rasionalitas manusia. 
“5 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 24 Agustus 2009. 
“0 Materi Pengajian Ibnu Hajar, 26 Agustus 2009: Wawancara dengan Hafidz (Anggota 


Jamaah Senior), 27 Agustus 2009. 


“7 Penjelasan guranik tentang turab sebagai bahan penciptaan manusia dapat dilihat pada 


OS. 3: 59: OS. 18: 37: OS. 22: 5: OS. 30: 11: OS. 40: 67. 


“8 Sedangkan kata salsal terdapat pada OS. 15: 26, 28, 33: OS. 55: 14. 
“9 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 29 Agustus 2009.Wawancara dengan Sabar (Anggota 


Jamaah Senior), 30 Agustus 2009. Wawancara dengan Purwanto (Anggota Jamaah), 31 Agustus 
2009. 
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setelah Adam dan generasi sekarang yang perlu penyadaran akan eksistensi 
dirinya yang berasal dari tanah. 

Di sinilah logika terhadap sunnah (hukum) Allah perlu dipaparkan. 
Memang Nabi Adam, manusia pertama secara langsung diciptakan oleh Allah 
dari tanah. Namun, anak Adam, bermula dari pertemuan spermatozoa 
ayahnya dan ovum ibunya. Jika dirunut, sperma dan ovum berasal dari sari 
pati tanah, yakni makanan yang konsumsi oleh-orang tua si anak (calon 
manusia). Diketahui bahwa hampir semua makanan yang dikonsumsi adalah 
berasal dari tumbuhan dan hewan. Sumber pangan (tumbuhan. dan hewan) 


berasal dari tanah.” 


Dengan demikian, konsep ciptaan dalam. Sufisme 
Jamaah Aolia” berkesesuaian dengan konsep-tentang eko-sistem, di mana 
setiap organisme tidak dapat berdiri-sendiri atau tergantung pada organisme 
lain. 

Bagi KH. Ibnu. Hajar, secara sunnah Allah (hukum sebab akibat), jika 
tidak ada tanah, maka akan.sulit terlahir (adanya) manusia. Karena tanah 
adalah menjadi. jembatan keberadaannya, walaupun umat Islam meyakini 
bahwa Allah juga mampu mencipta tanpa sarana dan tanpa sebab musabab 
(kun fayakun)””' Dengan demikian, unsur tanah dan pembentuk tanah yang 
terdiri dari Oksigen, Carbon, Nitrogen, Argon” diciptakan untuk keperluan 
penciptaan manusia. 

Secara kronologis, KH. Ibnu Hajar menjelaskan proses evolusi jasad 
manusia dimulai dari turab (tanah), nutfah (campuran antara spermatozoa 
dengan ovum), “alagah (segumpal darah), mudghah (segumpal daging), 


kasauna izama lahma (tulang yang terbungkus daging), dan kemudian 


350 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009, dan 28 Agustus 2009. 


51 Ada banyak ayat yang menjelaskan kekuasaan Allah yang melampaui hukum sebab 
akibat seperti penciptaan Nabi “Isa (OS. 9: 16-22), Penciptaan Nabi Yahya (OS. 6: 3-15), 
mukjizat para Nabi. 


52 Saryono, Pengelolaan Hutan, Tanah, dan Air dalam Perspektif al-Ouran (Jakarta: 
Pustaka Al-Husna Baru, 2002), 60. 


53 Wawancara dengan Ibn Hajar, 28 Agustus 2009. 
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menjadi makhluk yang sempurna. Untuk memudahkah kerangka alur 


evolusi manusia, dapat dilihat pada gambar berikut ini: 


proses 
spontan 
(ujug2) 
| kun 
proses | fayakun 
gradual . 
(sebab 
Tanah 
Partikel-partikel Partikel-partikel 
kimiawi kimiawi 
Gambar 8 


Evolusi Jasad Manusia (Adam dan Anak-Cucu Adam) 


Dalam konteks Eko-sufisme, KH. Ibnu Hajar ingin mengatakan bahwa 
dalam diri manusia terdapat wujud “alam”, yakni unsur-unsur partikel 
kimiawi yang kemudian “menyatu” dan “memadat” dalam wujud tanah. 
Wujud tanah ada karena interaksi antara berbagai komponen kimiawi antara 
zat arang (carbogenium (C)), zat lemas (nitrogenium (NJ), zat pembakar 
(oxygenium (OJ), zat cair (hydrogenium (H)). Dengan kata lain, apabila 
keempat unsur tersebut tidak terjadi simbiosis dan berkolaborasi, maka wujud 
tanah pun tidak ada. Selanjutnya, jika wujud tanah tidak ada, maka manusia 
juga tidak pernah ada. Dalam konteks ini, secara jasmaniah manusia sangat 
rentan dan lemah. Jika unsur pembuatnya ditiadakan, maka dia menjadi tidak 


berdaya bahkan mengancam keberadaannya. 


34 Lihat OS. 16: 4, OS. 17: 38. OS. 22: 5: OS. 32: 13-14, OS.35: 11, OS. 36: 77, OS. 40: 
67, OS. 53: 46, OS. 75: 37, OS. 76: 2, OS. 80: 19. 
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Menurut KH Ibnu Hajar, dalam evolusi jasadnya, manusia pernah 
melewati fase alam jamadat (benda padat/partikel), alam nabatat (tumbuhan), 
alam hayawanat (hewan), dan terakhir mewujud sebagai manusia. 
Keberadaan manusia pada fase-fase tersebut menunjukkan adanya /antaran 


dan evolusi panjang “sejarah” keberadaan manusia.” 


Melihat dari kenyataan 
evolusi ini, manusia menurut KH. Ibn Hajar pernah mengalami fase makhluk 
bersel satu layaknya amuba hingga berkembang menjadi bersel banyak.” 

Konsep ini bagi Ibnu Hajar memberi pesan dan menggiring pada 
kesadaran bahwa manusia adalah makhluk yang sangat rentan. Artinya, 
dalam proses being (wujud) nya saja perlu banyak /antaran, yang mana jika 
lantaran itu tidak ada maka tidak ada wujud-manusia, baik yang berupa 1) 
eksistensial (awal), 2) survival (selanjutnya), 3) maupun kesadaran 
“keilmuan”. 

Berkaitan dengan. ide-bahwa alam adalah /antaran (perantara) 
tumbuhnya kesadaran “keilmuan” yang hakiki ini menarik, jika disandingkan 
dengan pemikiran Nasr. Menurut Nasr,-al-Guran adalah sumber pengetahuan 
dan kebenaran.hakiki- Lebih lanjut, Nasr menjelaskan bahwa ada dua jenis al- 
Ouran,. yakni 1) gur'an cosmos, 2) gur'an wahyu. Keduanya memiliki 
kesamaan wujud. Al-Guran adalah wahyu yang diturunkan dengan berbagai 
simbol tulisan dan kata yang terhimpun (the recorded gur'an), sedang alam 
adalah wahyu dalam bentuk kosmik (takwini).”$ Alam adalah sebuah buku 

» 359 


yang berisi “wahyu primordial.” Dengan demikian, gur'an cosmic dan 


primordial gur'anrecorded gur'an, keduanya adalah “kitab suci” Tuhan. 


55 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. Lihat juga Ibnu Hajar, Taman 


Kerinduan (Draf buku belum diterbitkan) (TTP: TP, TT), 14. 


350 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 September 2009. 
57 Wawancara dengan Ibnu Hajar dan Hasil FGD dengan Jamaah Aolia (Sabar, Hafidz, 


Purwanto), 29 Agustus 2009. 


358 Nasr, “Islam dan Krisis Lingkungan” terj. Dalam Islamika. No.3 Januari-Maret 1994, 


hal. 5. Lihat juga Kautsar Azhari Noer, “Menyemarakkan Dialog Agama”, dalam Dekonstruksi 
Mazhab Ciputat (Bandung: Aman Wacana Mulia, 1999), 64-66. 


9 Hossein Nasr, Intelegensi & Spiritualitas Agama-agama. Terj. Suharsono dkk 


(Jogjakarta: Inisiasi Press, 2004), 199. 
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Dalam konteks ini, tampak ada kesesuaian antara pemikiran antara Nasr 
dengan Ibnu Hajar. 

Pemikiran Ibnu Hajar tentang evolusi wujud manusia berkesesuaian 
dengan Rumi (w.1273 M) yang mengatakan bahwa manusia adalah tujuan 
akhir penciptaan. Evolusi dimulai dari awal adanya alam semesta. Ibarat 
seorang petani yang mencita-cita buah. Dia harus menyediakan lahan, 
pengairan, pupuk, dan berbagai hal berkaitan dengan penanaman pohon buah 
tersebut. Dalam konteks ini, Rumi (w.1273.M) menyebut manusia sebagai 
“buah” kosmos. Untuk mendapatkan -buah tersebut, Tuhan menyediakan 
bahan baku sebagai /antaran media) untuk, mencapai tujuan yang 
dimaksudkan. Buah memang lebih kecil dibanding pohonnya. Namun, secara 
hakiki, buah memiliki potensi-yang' lebih komplit dibanding pohonnya. 
Dalam buah terdapat “prototype” tumbuhan. Di dalam-buah yang kecil itu 
terdapat biji-yang secara. potensial akan menjulurkan tangkai baru, daun-daun 
baru, akar-akar baru, serta-buah-buah baru. Buah adalah "pohon kecil”. 

Buah adalah “ilustrasi yang mudah digunakan untuk menjelaskan 
keberadaan manusia sebagai puncak ciptaan. Dalam konteks ini, al-Ghazali 
(WAN M), Ibn “Arabi (w.1240 M), Rumi (w. 1273 M) mengatakan bahwa 
manusia adalah “prototype” kosmos. Dia disebut dengan al-'alam al-saghir 
(mikrokosmos) yang secara potensial merepresentasikan al-'“alam al-kabir 
(makrokosmos). 

Bagi Ibn “Arabi (w.1240 M), insan kamil adalah miniatur dan realitas 
ketuhanan dalam tajalliNya pada jagat raya. Ibn “Arabi (w.1240 M) 


menyebutnya dengan al-'alam al-saghir (mikro kosmos)'"' 


yang dalam 
dirinya tercermin bagian-bagian dari jagat raya (makro kosmos). Esensi insan 
kamil adalah cermin esensi Tuhan. Istilah insan kamil, bagi KH. Ibnu Hajar 


adalah realitas yang hanya melekat pada Nabi Muhammad saw. Baginya, 


360 Lihat Mulyadhi Kertanegara, Menyelami, 65. 
381 Tbn Araby, Futuhat al-Makkiyah Juz I, (Beirut: Dar al-Fikr, TT), 118. 
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tidak ada wujud manusia yang kamil selain Nabi Muhammad.” Walaupun 
demikian, dia tetap sepakat bahwa manusia adalah tujuan akhir penciptaan”? 

Ibn “Arabi (w.1240 M) menyebut penciptaan Adam dalam proses 
kreatif Tuhan adalah berfungsi sebagai transmisi, refleksi, bahkan sebagai 
alasan penciptaan kosmos. Pembahasan tentang penciptaan Adam berkaitan 
erat dengan pembahasan tentang hakikat malaikat dan hubungannya dengan 
konsep-konsep polar.” Lebih lanjut, Ibn “Arabi (w.1240 M) mengatakan 
bahwa Adam adalah realitas yang dapat nemampung tajalli ini. Karena dalam 
diri Adam terdapat sintesis antara realitas kosmos dan ruh-yang merupakan 
amr Tuhan. Semua nama Tuhan yang“ membentuk Citra Tuhan 
termanifesikan dalam Adam. Adam 'adalah- gabungan semua eksistensi. 
Malaikat dan Jin tidak memperoleh kelengkapan sebagaimana Adam. 

Alam selain sebagai sarana penciptaan dan eksistensi manusia, alam 
juga berfungsi sebagai “media, pembelajaran atau pemantik kesadaran 
pengetahuan sebagaimana. dibahas di atas. Menurut Ibnu Hajar, alam adalah 
“jembatan emas” untuk memahami realitas (wujud) yang lebih hakiki bagi 
manusia, yakni Tuhan. Alam sebagai jembatan emas, bermakna sebagai 
“arena. belajar” bagi siapa pun, termasuk manusia. Pada dan melalui alam 
semesta (kosmos) manusia dapat belajar tentang kehidupan yang lebih baik. 
Alam semesta adalah sumber sekaligus media pembelajaran.” 

Progresifitas kosmologi sufi Ibnu Hajar sebagaimana tidak dijumpai 
pada Nasr adalah penyikapan terhadap paradoksal-paradoksal yang 
merupakan sifat dari guran cosmic. Di alam semesta, menurut Ibnu Hajar 


dapat ditemukan hal-hal yang seolah bertentangan. Pertentangan adalah ciri 


3022 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 
33 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 
'6 Ibn “Arabi, Fusus al-Hikam, 71-72. 
365 Ibn “Arabi, Fusis al-Hikam, 71-72. 


6 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 29 Agustus 2009. Wawancara dengan Sabar, 27 
Agustus 2009. Wawancara dengan Muhafidz, 27 Agustus 2009. Wawancara dengan Purwanto, 27 
Agustus 2009. 
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wujud alam ciptaan (makhlug). “Ciri alam adalah genap, di dalamnya 
tersimpan potensi paradoks”. 

Pertentangan dapat disaksikan melalui sifat-sifat, kualitas, dan posisi. 
Pertentangan posisi misalnya atas-bawah, kanan-kiri, utara-selatan, dan 
seterusnya. Pertentangan sifat misalnya membangkang-patuh, judes-ramah, 
dan lain-lain. Demikian juga ada yang buram, ada yang cerah cemerlang. 
Keduanya berlawanan dan bertentangan. Semua.itu, bagi KH Ibnu Hajar 
adalah “arena belajar”. Seseorang yang memiliki ketajaman basirah (mata 
hati), dia mampu melihat alam sekitar dengan kacamata integratif (tidak 
dikhotomis). Artinya, di dalam -alam semesta jada “unsur Tuhan. Alam 
dipandang sebagai perantara untuk ma'rifat. padaNya. Alam tidak hanya 
dipandang sebagai alam yang terpisah dengan Tuhan, melainkan sebagai 
bagian yang integral dari Tuhan: '“ 

Sifat-dikhotomis. atau sifat, mendua adalah salah satu ciri dari alam 
semesta, yang ciri (sifat).substansinya sangat berbeda dengan sifat Tuhan. 
Tuhan adalah. Ahad (Esa) dalam keadaan apapun dan bagaimanapun 
sebagaimana'dalam-9S.112:1-3. Sekalipun dalam tataran pengenalannya pada 
manusia yang menyemesta sepertinya terdapat “dualitas”. Sifat dualitas ini 
diperlukan untuk “arena belajar” yang luar biasa bagi manusia yang secara 
“built in” diberikan kemampuan memilih dari satu dari dualitas atau 
mengintegrasikan dualitas tersebut.” 

Dalam diskursus ini, KH. Ibnu Hajar —walau tidak eksplisit 


dikatakan— telah masuk pada pembahasan yang secara akademik dikenal 


dengan istilah coindencitia oppositorum'”” (unity of opposites/al-jam min al- 


?67 Hasil observasi dalam acara sewelasan di Panggang, 30 Agustus 2009. 
368 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 September 2009. 
?69 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 20 Januari 2009, 30 Agustus 2009. 


“0 Coincedentia Oppositorum atau unity of opposites (al-jam'u bain al-addad) adalah 


istilah yang dikenalkan oleh filosof Yunani pra skolastik Heraclitus (535-475 SM). Coincidentia 
oppositorum adalah frase dari bahasa Latin yang berarti coincidence opposites atau kesatuan 
antara kontradiksi-kontradiksi. Ini adalah terma neoplatonic yang dinisbahkan pada ahli 
matematika German Nicholas Cusa dalam artikelnya, De Docta Ignorantia (1440). Mircea Eliade, 
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“addat), yakni konsep yang membicarakan penyatuan dari hal-hal yang 
bertentangan (beroposisi). Unity of opposites adalah konsep sentral dalam 
dialektika, baik dalam mistisisme, filsafat, maupun sains. Konsep ini dapat 
didefiniskan sebagai situasi atau identitas yang melingkupi eksistensi 
(wujud). Walaupun, situasi dan identitas wujud ini sangat tergantung pada 
ko-eksisten. Situasi dan identitas yang dipengaruhi oleh ko-eksisten ini yang 
menjadikan dia berbeda (opposite) dengan yang lainnya. Dalam tataran wujud 
eksisten, sifat beda memang harus ada, agar wujud dapat dibedakan." 

Lebih lanjut, KH. Ibnu Hajar mengatakan bahwa manusia harus selalu 
berterima kasih (syukr) dari keadaan yang opposites (saling bertentangan) ini. 
Hal ini karena ono salah siji (ada salah satu) yang telah melakukan yang 
buram. Ini untuk keseimbangan “eko-sistem”. Di dunia ini-dua sifat yang 
bertentangan selalu ada. Bahkan, dua-duanya harus ada. Tidak mungkin 
kejahatan diberantas, karena kejahatan itu akan selalu ada. Adanya kejahatan, 
akan melahirkan “imanometer”. Kalau yang menang itu sifat baik, maka 
ilham malakut. akan lahir, dan kemudian melahirkan kebaikan. Walau 
demikian, sifat baik tersebut tetap relatif. Hal ini karena dalam diri manusia 
tetap ada-kejahatan. Sebaliknya, jika kejahatan itu yang dominan, maka yang 
muncul adalah kejahatan. Walau demikian, masih ada kebaikan yang ada 
dalam hati. Dalam konteks wujud semesta, jika yang dihadapi seseorang itu 
orang “baik, maka orang lain akan belajar kebaikan tersebut. Jika, yang 
dihadapi seseorang itu pemarah, maka orang tersebut akan belajar sabar dari 
si pemarah itu. Demikian juga, kalau ada anak nakal, ia akan menjadi guru 


yang mengajarkan kepintaran dan kesabaran.” 


sejarawan agama pada abad ke 20 menggunakan istilah ini secara lebih luas pada essainya tentang 
mitologi dan ritual. Demikian juga ahli psikiatri Carl Jung, Henry Corbin (filosof dan ahli Islamic 
Studies), juga Gershom Scholem (filosof Yahudi). Term ini juga digunakan untuk menjelaskan 
wahyu tentang “kemanunggalan” sesuatu yang sebelumnya diyakini berbeda. 


#1 Lihat Edward Craig, Routledge Eneyclopedia of Philosophy: Sociology of Knowledge 


to Zaroastrianism. (Routledge: Taylor & Francis, 1998), 437. 


3? Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 20 Januari 2009. 
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Dalam konteks ini, menurut KH. Ibnu Hajar, bagaimana seseorang 
akan belajar tentang kesabaran, wong tidak ada arena. Kalau tidak ada kasus, 
maka tidak akan ada pelajaran tentang kesabaran. Manusia harus berterima 
kasih kepada Allah, karena Dia menyiptakan setan. Kalau tidak ada setan, 
manusia akan kehabisan jalan untuk mencari pahala. Hal ini sebagaimana 
dikatakan oleh KH. Ibnu Hajar, 

“Bagaimana kita menjadi juara wong tidak ada lawan. Kita tidak 

punya medan. Wong petinju Christ John itu saja menjadi juara karena 


diantemi atusan ewon (dipukul ribuan kali): Kita yang belum pernah 
diantemi (dipukuli), kok ingin jadi juara”. 


Dalam konteks ini, KH. Ibnu Hajar berpandangan bahwa alam sekitar 
(kosmos) yang meliputi (tanah, bebatuan, tumbuhan, dan binatang, serta 
masyarakat, dunia jin, malaikat)-adalah “jembatan emas” bagi manusia. 
Kosmos adalah “arena” yang indah. Arena untuk “bermain” dan belajar. 
Manusia yang cerdas-dan tercerahkan dapat belajar dari keadaan alam 
(kosmos), termasuk. belajar »pada sifat opposites atau “keburamannya”, 
termasuk belajar dari keburukan Iblis sekalipun. Artinya, kesalahan sekalipun 
dapat dijadikan-pelajaran agar kesalahan yang sama tidak terulang lagi. 

Tujuan dari pembelajaran dari kesalahan dan keburukan adalah agar 
kesalahan dan keburukan serupa tidak terulang lagi pada masa yang akan 
datang. Pendapat KH. Ibnu Hajar memperkuat gagasan yang telah lama ada 
sebagaimana dipaparkan Awn””" yang menulis tentang Iblis dalam perspektif 
sufi. Awn mengatakan bahwa bagi para sufi Iblis adalah “sparing partner” 
manusia untuk mencapat derajat kemuliaan kemanusiaannya.””” Pemahaman 
yang komprehensif tentang alam semesta sebagai arena bermain dan belajar 
ini mengantarkan manusia pada kualitas manusia yang sesungguhnya, yakni 


ahsan al-tagwim). 


38 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 20 Januari 2009. 


9 Peter J. Awn, Tragedi Setan: Iblis dalam Psikologi Sufi (Jogjakarta: Yayasan Bentang 
Budaya, 2000), 150. 


375 Peter J. Awn, Tragedi, 121-248. 
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Dalam kajiannya, Awn menampilkan pendapat Sufi seperti Muhasibi 
(w.857 M), al-Kalabadzi (w.994 M), al-Makki (w. 996 M) al-Ghazali (w.1111 
M), mengatakan bahwa tujuan Iblis adalah menggiring manusia agar 
mengerjakan perbuatan yang dilarang Tuhan dari larangan yang paling 
sederhana seperti masalah kebersihan, (badan, kuku) ritual (mendahului 
imam), hingga seks terlarang (zina). Manusia dapat meminimalisir atau 
bahkan dapat bebas dari desakan Iblis.” 

Berkaitan dengan menyintai alam (kosmos), bagi-KH. Ibnu Hajar sama 
halnya menyintai Tuhan. Hal ini sebagaimana dikatakan, 


“Kalau seseorang menyintai produk, «maka. secara otomatis dia 
menyintai produsennya.- Kalau dia menjelek-jelekkan produk, sama 
dengan menjelek-jelekkan pada 'produsennya. Kalau seseorang 
menyintai wanita, bukan semata-mata cinta berdasarkan seks libido, 
tapi jembatan menyintai. Yang. Sono. (Tuhan). Walau demikian, tetap 
dengan role of law, tidak boleh dengan semaunya sendiri. Berbeda 
denganssifat Allah Yang Maha Bebas Berkehendak' 

Dunia simbol “digunakan KH Ibnu Hajar dalam memahami alam 
semesta, manusia, dan Tuhan. Simbol “jembatan emas” ini memudahkan para 
jamaahnya- untuk mencerna konsep-konsep sangkan paraning dumadi (asal 
dan kembalinya alam) “yang rumit. Dunia simbol digunakan untuk 
mentransformasikan relasi three in one (manusia, alam, dan Tuhan) tersebut. 

Alam di samping sebagai /antaran (sarana) eksistensial, survival, “arena 
belajar”, bagi KH. Ibnu Hajar, alam juga sebagai “medan ujian”. Ruh yang 
telah menyatakan kesetiaanya pada Tuhan pada alam “azali (perjanjian 


primordial) kemudian dites. “Medan testing” adalah di dunia bergaul dengan 


alam jasad dan nafs. Pembicaraan tentang ini akan dilanjutkan pada sub bab 


310 Al-Ghazali membuat daftar catatan (list) gangguan khusus bagi iblis untuk 


mengganggu orang shalat, seperti mengantuk, bersin, pendarahan di hidung. Lihat al-Ghazali, 
Ihya' “Ulum al-Din. Jilid 1, 164. Demikian juga al-Makki yang mengatakan bahwa seseorang 
yang lalai dan berada dalam kejahilannya saat pergi mandi, setan-setan bergerombol 
mengelilinginya, seperti lebah mengerumuni madu. 


47 Tuhan adalah Dzat Yang Maha “Semau Gue” adalah istilah yang dikemukakan oleh 


KH. Ibnu Hajar untuk menyebut bahwa, “Allah berbuat apa yang Dia kehendaki (OS. 3:40), 
Menciptakan apa yang Dia kehendaki” (OS.3: 47) dan masih banyak ayat yang sepadan dengan 
dua ayat tersebut. 
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di bawah ini. Dengan modal kultural dan spiritual ini, KH. Ibnu Hajar mampu 
memahami alam sebagai sarana mengetahui Tuhan. Dalam konteks ini, KH. 
Ibnu Hajar mampu mengaitkan antara konsep wujud yang meta (ghaib) 
dengan wujud riilnya. Dia melihat eksistensi secara holistik. Artinya, saat 
melihat wanita cantik tidak kemudian melepaskan diri dari aspek Tuhan di 
dalamnya. Ini berbeda dengan pola pikir Cartesian yang dikotomis melihat 
sesuatu. Wanita cantik hanya dipandang sebagai fenomena wanita cantik. 
Wanita cantik bagi Cartesian tidak dapat mengantarkan orang yang 
melihatnya tersebut menjadi dekat dengan Tuhan. Di samping itu, kearifan 
yang muncul dari pemahaman konsep tentang wujud. sebagaimana diuraikan 
pada bagian pertama berimplikasi pada pemahaman tentang penggabungan 
hal-hal yang berlawanan. 

Eko-sufisme- yang dibangun - Jamaah Aolia”— melalui kyainya 
memperlihatkan adanya. pencarian makna di balik yang fisik (metafisik), di 
balik teks (meta-teks, selanjutnya ditulis bersambung). Inilah barangkali yang 
disebut curiga manjing warangka (ruh di dalam raga) dalam Kejawen sebagai 
disebut sebelumnya. KH. Ibnu Hajar melalkukan upaya penggabungan antara 
yang fisikdan di balik yang fisik (meta-fisik, selanjutnya ditulis bersambung) 
dan antara teks maupun di balik teks ini merupakan salah satu dasar dalam 
usaha merubah masyarakat. 

Cerita-cerita metafisik yang terlontar dari kyai menarik perhatian para 
jamaahnya. Beberapa kali setelah pengajian, kyai cerita tentang realitas 
metafisik yang bergabung dengan jamaah lain. Suatu saat, kyai bercerita 
tentang lahan tanah yang iri karena tanah di sampingnya dirawat dan 
diperhatikan oleh pemiliknya. Sementara tanah tersebut tidak dirawat dan 
dibiarkan oleh pemiliknya. Sebuah pandangan tentang Eko-sufisme yang 
visioner yang memang susah dibuktikan dengan logika biner Cartesian yang 
menyatakan bahwa sesuatu itu benar kalau dapat diamati (empirik) dan 


masuk akal (logis). 
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Kyai menjadi semakin kharismatik dengan modal spiritual dan kultural 
sebagaimana disebut di atas yang tidak setiap orang memiliki kapasitas ini. 
Otoritasnya semakin kuat. Bicaranya dituruti jamaah. Langkahnya diikuti 
jamaah tanpa harus menyuruh dan menggerakkannya. Meminjam istilah yang 
dikembangkan Weber, otoritas kharismatik kyai sedemikian besar. Otoritas 
ini ditopang oleh pengetahuan dan pengalaman spiritual kyai yang dalam 
istilah Boudieu disebut dengan modal kultural dan istilah Iannacone dengan 
sebutan modal spiritual. 

Dari uraian di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa modal kepercayaan 
sosial menjadi pendorong dan penyokong keberhasilan gagasan dan program 
eko-konservasi. Tipe ideal yang dicita-citakan dapat diraih secara maksimal 
melalui dorongan modal spiritual-dan modal kultural. Kedua modal ini akan 
mendorong lahirnya akumulasi modal lain yakni akumulasi modal sosial dan 


ekonomi. 
3. Proses Decendent dan Ascendent Way 


Sebagaimana telah dibahas pada sub bab di atas, bahwa ruh adalah 'amr 
Tuhan... 'Amr-ada karena hasrat. Juga sebagaimana telah dibahas di sub bab 
sebelumnya tentang evolusi jasad. Pada sub bab ini akan diuraikan beberapa 
hal terkait dengan transformasi ruhani. 

Bagi KH: Ibnu Hajar, transformasi ruh dari pusatnya yang merupakan 
amr rabbi melalui proses yang disebut dengan descendent way (jalan melorot, 
atau laju gerak turun). Disebut dengan melorot (gerak menurun) karena 
kualitas ruh mengalami dekadensi atau penurunan kualitas. Sebagaimana 
dijelaskan oleh KH. Ibnu Hajar bahwa di alamnya, ruh secara kualitas 
memiliki potensi “murni baik”. Memiliki gerak dan jangkauan yang tidak 
terbatas pada ruang dan waktu. Namun, setelah “kenal” dengan alam jasad 
(tanah), ruh kemudian terjerembab pada sebuah “sangkar” bahkan terpenjara 
olehnya. Pendapat ini senada dengan al-Razi (w. 925 M), yang mengatakan 


bahwa al-arwah al-samawiyah (ruh-ruh langit) yang dinisbahkan pada 
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malaikat memiliki kedudukan yang lebih tinggi (afda!) dibanding dengan al- 
arwah al-basyariyah (ruh manusia) dengan beberapa alasan. 

Ruh yang semula memiliki potensi murni baik kemudian berangsur 
terkontaminasi dengan sifat tanah yang kotor. Dalam konteks seperti ini, ruh 
lupa dengan perjanjian primordial dengan Tuhannya. Inilah descendent way 
sebagaimana dimaksud Ibnu Hajar.” 


Konsep descendent-ascendent ways Ibnu Hajar secara gradual tampak 


seperti berikut: 


38 Hal ini sebagaimana dikemukakan oleh al-Razi sebagai berikut: 

saat Ag paul! Ala 3 VI eye Ita ASLI Bawal! Ag kamal! FI3 NI Ol ee P3 ALAN Ul alel, 
BSI ye 8) yr Aa Lai 3 AKI IE 3 AINI Amal Als dil el Gl RSI pai Alis 0 yng (le ll Jaa 

SBN Les Ai yila An pall 19 )VN 3 #Laal! lisa Lita GA (SAI 3 gel! Ye Si s0 Asilag ji! pal gadi» Asti) Lal 
43 celisall ya Hy JA sia Ye 

Lihat Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb ondisc Maktabah Syamilah (CD-ROM). 


37 Perjanjian primordial tersebut adalah pengakuan dan kesaksian ruh pada Tuhannya. 
Artinya, pengakuan dan kesaksian ini berimplikasi pada ketaatan dan ketundukan pada Tuhan, 
yaitu mematuhi seluruh aturan (role of games) Tuhannya. 
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Proses Descendent dan Ascendent Ways Ibnu Hajar 


Dari.struktur graduasi perjalanan ruh dapat dipahami bahwa ruh yang 
merupakan 'amr Tuhan di alam lahut yang masih melekat dengan Dzat-Nya. 
Hasrat Tuhan kemudian secara sendirinya memproses “turun nya ruh pada 
alam yang lebih rendah, yakni jabarut, malakut, hingga ke alam jism (mulki). 
Pada alam jism ini kemudian secara sunnah Allah berevolusi dari jamadat 
(partikel dan benda padat, tanah, turab), nabatat (alam tumbuhan), hayawanat 
(alam hewan), hingga ke alam insaniyat (manusia), yang dimulai dari nutfah 
(pertemuan antara spermatozoa dengan ovum), “alagah (segumpal darah), 
mudghah (segumpal daging), “izam (tulang), dan seterusnya hingga menjadi 


makhluk sempurna yang lahir di alam dunia ini. Bagi KH. Ibnu Hajar ini 


154 


adalah proses descendent way. Pada proses ini calon makhluk (termasuk 
manusia) tidak bisa menolak proses ini. Dalam proses descendent way 
makhluk hanya sekedar menjalani sebuah skenario." 

Bagi KH. Ibnu Hajar ruh yang telah mengalami descendent way akan 
terkontaminasi dengan alam jasad yang keadaanya “keruh”. Ruh tidak lagi 
bersifat “baik murni”. Dengan terkontaminasi alam jasad dan nafs, ruh 
menjadi “terhijab” dengan alam asalnya, yakni Dzat Tuhan di negeri lahut. 
Untuk dapat “kembali” ke negeri asalnya dan menumbuhkembangkan 
potensinya, yang diperlu dilakukan adalah melakukan. proses pendakian 
(ascendent way, taraggi), yakni -melakkan. perjanan “menanjak naik dari 
kualitas yang rendah hingga yang tinggi. Dalam konteks ini, fase yang dilalui 
adalah 1) fase takhalli (tahap pengosongan dari sifat-sifat buruk), 2) fase 
tahalli (pengisian sifat-sifat “baik), dan»3) fase tajalli (pemantulan atau 
pengejawantahan sifat-sifat baik)" 

Teori transformasi-ruhani KH. Ibnu Hajar ini terdapat persamaan 
dengan al-Ghazali (wI NT M) sebagaimana temuan Sodig (2008) tentang 
herarkhi -perjalanan-spiritual. Ada tiga tingkat dalam transformasi ruhani 
model-al-Ghazali (w.1111 M), yakni 1) mubtadi” (pemula), 2) mutawassit 
(tengah), dan 3) muntahi (akhir). Pada fase pertama, salik berusaha dengan 
keras (mujahadah) agar sifat-sifat buruk (akhlag mazmumah) hilang (kosong). 
Kemudian yang tertinggal hanya sifat-sifat baik. Atau kalau tidak ada 
kebaikan, maka yang ada adalah kosong. Kekosongan ini kemudian diisi 
dengan akhlak terpuji (akhlag mahmudah) pada fase kedua dengan cara 
bermujahadah agar dapat melewati station-station (inagamat) hingga pada 


fase akhir (muntahi) dengan kualitas spiritual ” ruhani rabbani” 


30 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009 dan 27, 28, 30 Agustus 2009. Lihat 


juga Ibnu Hajar, Taman (Draf buku), 14. 


81 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. Observasi lapangan terhadap 


kegiatan dhikr di Masjid Jamaah Aolia, 16 -17 Pebruari 2009, 23 — 31 Agustus 2009. Hasil FGD 
dengan Jamaah Aolia”, 25 Agustus 2009. 


'82 Lihat A. Sodig, Transformasi Ruhani menurut al-Ghazali (Disertasi) (Jakarta: PPs UIN 


Syarif Hidayatullah, 2008), hal. 25. 
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Bagi KH. Ibnu Hajar, sufi adalah orang yang menyadari hidup tidak 
semaunya sendiri.“ Kesadaran hidup yang demikian sebenarnya sudah 
dimulai sejak nabi-nabi terdahulu. Hanya istilah dan sebutannya yang berbeda 
dan disesuaikan dengan perkembangan jaman. Sufi adalah proses kehidupan 
ascendent, yakni kehidupan dengan proses menanjak naik (taraggi) menuju 
kesempurnaan (frame Tuhan). Proses menanjak (ascendent way) inilah yang 
dalam al-Guran disebut dengan “wa ilayhi raji'un” (kepada-Nya lah mereka 
(manusia dan seluruh alam) kembali). 

Lebih lanjut, KH. Ibnu Hajar mengatakan bahwa “perjalanan menanjak” 
ini mesti ditempuh, kalau manusia ingin 'kembali dan mendapat 
kesempurnaan hidup. Konsep descendent. way ini” menunjukkan bahwa 
manusia yang berasal dari dan-milik Allah (inna lillah) telah mengalami 
dekadensi dan degradasi. Dekadensi “dan degradasi ini menyebabkan ruh 
“menjauh” dari “pusat"nya, yakni Tuhan. Upaya kembali mendekat dan 
bersama dengan“Tuhan melalui proses ascendent way itulah pola kehidupan 
sufi yang sebenarnya“ Sayangnya dalam pembahasan ini, KH. Ibnu Hajar 
tidak-menjelaskan “hasrat” apa dan bagaimana ruh para sufi tertarik pada 
jalan menanjak yang secara jasmaniyah tidak enak itu. 

Jawaban tentang elemen diri manusia yang mendorong seseorang untuk 
memilih jalan menanjak yang licin, sulit, dan rumit itu dapat ditemukan 
dalam -pemikiran sufisme Rumi (w.1273 M). Bagi Rumi, gerakan menuju 
Tuhan adalah wujud cinta kosmos terhadap Tuhan. Dengan kata lain, ada 
cinta timbal balik dalam relasi ini. Pertama adalah cinta Tuhan untuk 
mencipta kosmos. Kedua, adalah gerak cinta dan rindu kosmos akan 
penciptanya. Jadi relasi cinta inilah yang menggerakan kosmos untuk “dekat” 


dengan Tuhan. 


383 OS. 41: 40. 


28 Wawancara dengan Kyai Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009. Istilah lain “jalan menanjak” 
dapat ditemukan dalam OS. 90: 11-12 “Fa lagtaham al-“agabah. Wa ma adra kama al- agabah 
(Maka sebaiknya dia menempuh jalan yang mendaki lagi sukar itu. Tahukah kamu apakah jalan 
mendaki lagi sukar itu ?). 
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Dalam sub bab ini dapat disimpulkan bahwa dekadensi kualitas ruh 
telah ada sejak awal penciptaan. Tugas manusia adalah mengembalikan 
kualitas ruh yang telah dekaden akibat bergaul dengan dunia yang lebih 
“rendah”. Kerinduan untuk kembali sebagaimana dikatakan Rumi dapat 
digunakan sebagai “bahan bakar” untuk memacu percepatan dalam proses 
kembali ke Yang Abadi. Jalan menanjak (ascendant way) untuk mencapai 
kesempurnaan eksistensial selanjutnya dibahas pada sub. bab di bawah ini. 
Ada beberapa rintangan yang sengaja dipasang Tuhan dalam.rangka menguji 
perjalanan spiritual ini. Di antaranya rintangan tersebut adalah wujud jism 
atau materi. Di samping sebagai jiret (pengikat/sangkut), jism (materi) dapat 
digunakan sebagai wadah implementasi keinginan-ruh yang masih bersifat 
daya. Daya itu tidak akan terealisir jika -immateri. Namun, ketika manusia 
hanya berorientasi pada materi, maka. manusia telah- kejiret (tersangkut) 
dengan dunia material. Jika demikian, maka perjalanan spiritual tidak akan 
terjadi. 

Dalam konteks. “etika lingkungan, jism atau dunia materi sangat 
menyukai kesenangan yang sifatnya material dan konsumeristik. Saat ini 
dituruti, maka proses perjalanan spiritual manusia akan melorot (dekaden), 
yang-menyebabkan diajauh dengan Yang Abadi atau dalam istilah Nasr jauh 
dari pusat (axis)..Dia berada pada wilayah pinggir yang dangkal. Jika konsep 
pinggir yang dangkal ini dikorelasikan dengan ide-ide Naes, maka orientasi 
pada materi atau jasmaniah ini berada pada zona etika lingkungan dangkal, 
baik itu antroposentris maupun eko-sentris radikal. 

Sebaliknya, ruh menginginkan kembali selaras ke Yang Abadi. Dia 
ingin kembali ke pusatnya. Pusatnya adalah Yang Abadi. Dia menyelami 
kehendak Yang Abadi dan bergerak ke zona yang dalam (deep). 
Kebahagiannya adalah saat dia dapat selaras dengan kehendak dan keinginan 
Tuhan. Sementara Tuhan adalah sumber kasih sayang dari seluruh makhluk. 


Implikasinya, dia melihat semua yang ada sebagaimana Tuhan 


25 Wawancara dengan Kyai Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009. 
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memperlakukannya. Pandangannya komprehensif dan mendalam, yang 
demikian pastilah bukan etika yang hanya memandang manusia atau alam 
sebagai pusat. Tetapi Tuhan sebagai pusat untuk kenyamanan hidup manusia 


dan kebaikan alam semesta. 


4. Konsep Khalifah Allah: Berakahlak dengan Akhlak Allah 

Ascendent way (jalan menanjak, taraggi)- adalah jalan para sufi. 
Menurut KH. Ibnu Hajar, ascendent way sebagaimana dijelaskan di atas 
adalah “menapaki atau menempuh jalan-agar selalu bertambah baik”. Konsep 
“baik” dalam hal ini adalah baik menurut standar Tuhan. Karena baik dalam 
“kaca mata” (menurut) Tuhan bisa jadi tampak kurang baik atau tidak disuka 
dalam kaca mata manusia (sebagai individu «atau masyarakat) (OS.2: 216, 
OS.3: 180, OS.4: 19). 

Ascendent way-adalah jalan menanjak menuju Tuhan. Bagi KH. Ibnu 
Hajar, ada beberapa. cara “untuk melakukan perjalanan ini. Pertama, 
menjalankan amanah-Nya. Secara praktis menjalankan amanah Tuhan adalah 
menjalankan: seluruh perintah wajib (wujub) dan meninggalkan seluruh 
laranganNya: Dua kalimat yang sepertinya sederhana dan gampang, tetapi 
membutuhkan perjuangan yang luar biasa, dan menjalankan yang 
disunnahkan Tuhan sak tekane (Jawa: sebisanya menurut kemampuan). Kata 
sak tekane merujuk pada perbuatan yang disenangi (nadb) Tuhan adalah 
sangat banyak jenis dan variasinya." 

Kedua, meminta agar Allah berkenan mendekat. Hal ini karena manusia 
tidak mengetahui posisi Allah, sebaliknya Allah lah yang mengetahui posisi 
manusia sebagai penempuh jalan Tuhan (salik), dan tentu Allah mengetahui 
posisi Diri-Nya sendiri. Dengan demikian, bagi Kyai Ibn Hajar yang dapat 
dilakukan salik adalah memohon kepada Dzat Yang Maha Tahu (“alim) 


berkenan mendekat dan menyintai salik. Bagi Kyai Ibn Hajar doa seperti, 


80 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 
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”Allah... cintailah hamba ini, dekatkanlah aku padaMu”, adalah doa yang 
urgen bagi salik. 

Baginya, ada beberapa cara agar Allah berkenan mendekat dan 
menyintai salik, yaitu: Pertama, menyebut (dzikr) nama-nama indah (al- 
asma” al-husna)-Nya. Penyebutan nama-nama indah-Nya berarti memujiNya, 
yang mana memuji adalah proses pendekataan dan mendekatkan. Dalam 
konteks ini, mujahadah dengan cara menyebut nama dan:sifat Tuhan secara 
berulang-ulang, sembari melakukan internalisasi nama-nama dan sifat-sifat 
tersebut dalam tradisi sufi adalah ritual” yang penting” 

Kedua, mendekati kekasih-Nya. Bagi KH: Ibnu Hajar, di antara kekasih 
Allah adalah para Nabi dan awliya (para. wali).-Mendekat pada kekasih 
Tuhan agar dapat dekat dengan-Tuhan bukan berarti "menyogok” Tuhan. 
Tetapi, ada hukum yang mengatakan bahwa agar dapat dekat dengan Raja, 
maka dekatilah kekasihnya. Hukum ini dalam-tasawuf dikenal dengan 
tawassul."? Dengan. tawassul sebagaimana diperintahkan Allah dalam OS. 5: 
35, KH. Ibnu Hajar. mengatakan bertujuan agar ibadah yang dilakukan dapat 
dilakukan dengan khusyu', lebih-terfasilitasi untuk wusu! kepadaNya dan 
doa-doa .yang -dipanjatkan “lebih mendekati ijabah (diterima). Baginya, 
tasawwul adalah proses meneladani kekasih Allah dengan cara mendoakan, 
merefleksikan, serta meneladani. Cara ini dapat dilakukan dengan cara 
membaca shalawat nabi (menyebut Allah dan Nabi), membaca sejarah auliya 


(seperti managib) Syaykh “Abd al-Gadir al-Jilani. Membaca riwayat atau 


87! Wawancara dengan Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009. 


88 Wawancara dengan Ibnu Hajar, 17 Pebruari 2009. Wawancara dengan Sabar, 27 
Agustus 2009. Wawancara dengan Puwanto, 27 Agustus 2009. 


29 Muhammad Luthfi Ghozali (bukan al-Ghazali) membahas konsep tawassul yang 
menurutnya mendapatkan legitimasi guranik OS. 5: 35, OS. 9: 119, OS. 2: 43. Tawassul 
menurutnya menyambung (mengakses) jalan ibadah yang sedang dijalani kepada jalan yang telah 
dibentangkan Allah kepada Rasul-Nya. sementara itu wasilah adalah magam seorang hamba di 
hadapan Tuhan-Nya di mana dengan magam tersebut doa-doanya mudah dikabulkan. Hamba 
yang dimaksud dalam konteks ini adalah Nabi Muhammad saw. Ada enam jalur pilihan tawassul 
menurut Muhammad Luthfi Ghazali, 1) sebagai teman baik, 2) sebagai saksi, 3) saling melepas 
rindu, 4) jaminan diterima taubat, 5) sebagai pengamat, 6) jalur walayah. Lihat Muhammad 


159 


sejarah kekasih Allah seperti para Nabi atau para awliya' menjadi bahan 
refleksi dan meneladani perjalanan sang kekasih Tuhan.” 

Tasawwuf dapat berarti "napak tilas” perjalanan para salik yang sukses 
wusul. Jalan pendakian tersebut ibaratnya telah dirambah yang kemudian 
dapat membantu pejalan/pendaki berikutnya. Seperti halnya pendaki gunung, 
lintasan jalan yang pernah ditempuh dapat membantu pendaki setelahnya, 
walaupun tidak menutup kemungkinan pendaki sebenarnya dapat membuat 
jalan yang sama sekali baru. 

Cara ketiga menurut KH. Ibnu Hajar adalah berbuat baik pada seluruh 
ciptaan Allah atau menyintai produk-Nya.. Sebagaimana dibahas di atas, 
bahwa seluruh “produk Allah” dapat dikatakan dengan istilah makhlug, baik 
makhluk alam fisik maupun non fisik. Berbuat baik adalah kegiatan aktif, jika 
ini tidak mampu dilakukan, maka seorang manusia jangan menyakiti makhluk 
(termasuk manusia). Tidak menyakiti'makhluk dapat dilakukan dengan hanya 
melakukan kepasifan”“' Ini selaras dengan ajaran, “fal yagul khayran aw li 
yasmut”?” Berkata baikadalah “aktif” melakukan kebaikan yang paling 
standar minimal. Kenapa dikatakan minimal, karena bagi mereka yang tidak 
tuna wicara. berkata adalah perbuatan yang ringan dan tidak perlu 
mengerahkan tenaga besar apalagi biaya. Walau demikian, jika berbuat baik 
(secara aktif) dengan standar minimal ini tidak bisa dilakukan, maka 
sebaiknya diam (tidak bicara apa-apa). Dengan kata lain, jangan menyakiti 


makhluk Allah, baik manusia maupun alam sekitar. 


Luthfi Ghazali, Tawassul: Mencari Allah dan Rasul Lewat Jalan Guru (Semarang: Penerbit 
Anshor, 2006), 6-20. 


'2 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 1 September 2009. 
2! Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 27 Agustus 2009. 
'92 Lihat beberapa hadis yang relevan dengan dalil ini dapat dilihat sebagai berikut: 
JB Boh al Ue all al Ye Uaan Al US YASAYI gal Uta daa Gp asi lia 
DAY asa AL yaa US Gaga Ja Aa DB AYI asal dil yaa JS Oa) ala 3 Ale dl laa dil Ja) JB 


ramai gl V8 Sih AYI gala dil Gaga US yag dina 6 Sd Lihat Muhammad bin Ismail ibn Abu 
“Abd Allah al-Bukhari al-Ja'fi, Sahih al-Bukhari. No. 5672 ondisc Maktabah Syamilah (CD- 
ROM). 
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Dalam Eko-sufisme menurut KH. Ibnu Hajar adalah peran aktif 
seseorang yang berdampak pada kebaikan bagi semesta alam. Kebaikan 
tersebut atas dasar bi Allah dan Ii Allah. Dalam konteks berbuat baik pada 
alam misalnya menanam, menyiram, menyiangi/merawat tanaman dengan 
kesadaran akan pentingya kelestarian alam sebagai /antaran Tuhan dan 
“jembatan emas” bagi wujud lainnya. Jika “aktif baik” ini tidak bisa 
dilakukan maka diam lah. Artinya, jangan melakukan aktivitas yang dapat 
merusak semesta.” 

Kepasifan dan keaktifan yang bernilai positif Ykebaikan)-inilah batas 
yang membedakan antara hamba (abd) dan wakil (khalifah) Tuhan. Hal ini 
selaras dengan firman Allah yang mengatakan bahwa Allah selalu aktif 
bahkan sibuk mengurus hamba-Nya sebagaimana dalam OS. 55: 29. 

Dari uraian bab ini dapat ditarik-benang merah bahwa terdapat istilah 
yang hampir sama berkaitan-dengan asal-usul“ dan tempat kembalinya 
semesta antara Jamaah. Ilmu Giri dengan Jamaah Aolia”. Pada Jamaah Ilmu 
Giri, etika lingkungan-dibangun dari konsep tentang sistem wujud. Sistem 
wujud bagi Jamaah Ilmu Giri merupakan konsep mendasar bagi bangunan 
etika “lingkungannya. Sementara itu, pada Jamaah Aolia memulai 
pembicaraan tentang alam dari konsep hasrat dan amr. Kedua kelompok 
sama-sama menekankan proses menanjak baik istilah yang disebut oleh 
Jamaah Aolia” dengan istilah ascendent ways. Proses spiritual ini 
mengantarkan manusia sebagai khalifah Tuhan yang secara herakhis dalam 
sistem wujud memiliki kedudukan yang tinggi. Ajaran tentang kosmologi sufi 
pada kedua jamaah secara jelas mengisyaratkan adanya sub-ordinasi peran 
makhluk yang intinya adalah mandat bagi manusia untuk menjadikan semesta 
menjadi lebih baik. 


Dari pemahaman konsepsi di atas, dapat digambarkan sebagai berikut: 


38 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 1 September 2009. Wawancara dengan Muhafid, 
Badar, Slamet, dan Sabar, 13 Maret 2009. 
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Zona tengah/ axis/ dalam/ 
galb-ruh/istana 
Tuhan/Eko-sufisme dan 
Deep Ecology 


Pe AN an Zona pinggir/ 
rim/ dangkal/ 


Kn PK. nafs-fisik/istana 


setan/antropo- 


sentris radikal 


sentris dan eko- 


T — tengah/axis, P — pinggir/rim 
Gambar 10 


Proses Transfromasi Ruhani-dari Pinggir menuju Pusat 

Dari gambar (lingkaran yang diambil seperempatnya) bahwa perjalanan 
ruhani manusia menurut Nasr ibarat perjalanan dari pinggir menuju pusat. 
Hal ini hampir« sama. dengan konsep ascendent ways KH. Ibnu Hajar. 
Baginya, perjalanan Sufi, adalah dari bawah ke atas. Dari kualitas spiritual 
rendah (nafs-yang bercampur dengan duniawi) yang dominan egois sampai 
pada ruh“yang suci yang dominan mendekat pada sifat-sifat Ketuhanan 
(rabbani). Jiwa yang” demikian akan terbebas dari nafs jasmaniyah 
syaithaniyah. Dalam etika lingkungan dekat dengan Antro-posentis, 
sementara ruh yang suci menyadari fungsi nafs yang menjadi alat ruh dalam 
mencapai kedekatannya pada Ilahi. Jika dikaitkan dengan etika lingkungan 
ruh yang suci lebih dekat pada Deep Ecology. Hanya saja Deep Ecologi 
secara spesifik tidak memandu pengikutnya untuk melakukan perubahan 
secara sistematik sebagaimana Sufisme. 

Dalam konteks transformasi sosial Weber, aspek penting yang perlu 
dipertegas dalam bagian akhir ini adalah bahwa modal kultural berupa 
kemampuan melakukan kontekstualisasi ajaran Sufi menjadi daya pendorong 
yang kuat. Selain itu, faktor kharisma yang dibentuk dari modal spiritual kyai 


berupa pengalaman spiritual dalam melakukan mujahadah dan riyadah 
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menjadi faktor penting dan membangun kepercayaan masyarakat tradisional. 
Bahkan, modal spiritual dan kultural ini dapat memunculkan modal sosial dan 
ekonomi. Dengan berbagai modal baik kultural, spiritual, sosial, dan 
ekonomi, kyai dengan mudah membangun rhizome (jaringan akar, istilah dari 
Deleuze dan Guattari) yang lebih kuat guna proses perubahan yang lebih 


besar. Pembicaraan tentang rizhome dibahas pada bab-bab setelah ini. 


000000 
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BAB V 
STRATEGI IMPLEMENTASI AJARAN EKO-SUFISME 
PADA KOMUNITAS ILMU GIRI DAN JAMAAH AOLIA' PANGGANG 


Uraian pada bab ini, penulis akan memfokuskan kajian tentang bentuk- 
bentuk kegiatan dan strateginya dalam rangka penanaman dan implementasi 
konsep Eko-sufisme baik pada Jamaah Ilmu Giri maupun Jamaah Aolia'. Bentuk- 
bentuk kegiatan dicipta dan diadakan oleh kyai sebagai bagian dari upaya kyai 


menfasilitasi Jamaah dalam kegiatan berlingkungan. 


A. Stategi Implementasi Eko-sufisme di Ilmu Giri 
A. Mujahadah dan Pendidikan Partisipatif Ilmu Giri 
Sebagaimana disebut pada bab. sebelumnya bahwa keberadaan kegiatan 
mujahadah dalam sufi. adalah hal yang sangat penting. Mujahadah menjadi 
bagian yang tidak terpisahkan dari ijtihad dan jihad. 


Mujahadah 


| Ijtihad 


Daur Eco- 
sufism di Ilmu 
Gari 


Jihad 


Gambar 11 
Daur Eko-sufisme di Ilmu Giri 
Mujahadah dalam tradisi komunitas Ilmu Giri adalah digunakan 


sebagai: a) media pembersihan jiwa dari sifat-sifat tercela, b) menggali 
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kesadaran batin yang terdalam, c) menggali kesadaran keimanan, d) spiritual 
exercises and experiences, e) forum dialog antar masyarakat.” 

Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, realitas agama laksana lapisan 
permadani yang kaya lapisan dan yang saling terjalin, membentang mulai 
iman menuju pikiran, menuju ucapan, menuju jiwa, menuju ruh, dan menjadi 
tindakan” Ada dua jenis mujahadah yang dilakukan di Ilmu Giri, yakni 1) 
reguler dan 2) insidental. Mujahadah reguler dilakukan pada a) setiap malam 
malam sabtu, dan b) selapanan (setiap malam Selasa Pon). Sedangkan 
mujahadah insidental dilaksanakan untuk menyongsong “dan menghadapi 
peristiwa besar, seperti satu tahun mengenang gempa Jogja, mujahadah 40 
hari untuk Pemilu Damai, Mujahadah Tapa Bratajelang laylat al-gadr. 

a. Mujahadah Malam Sabtu 

Pada setiap” malam Sabtu, setelah dzikr untuk shalat “isya”, Kyai 
Ahmadun yang menjadi “imam, shalat kemudian melanjutkan memimpin 
mujahadah yang disebut dengan mujahadah Nihad al-Mustaghfirin, Ii Tahsil 
Jami -Magasid min 'Umur al-Dunya wa-al-Akhirah (disingkat dengan Nihad 
al-Mustaghfirin). 

Proses mujahadah terbagi menjadi tiga sesi, 1) pembuka, 2) inti, 3) 
penutup, Pada sesi pembuka, mujahadah diawali dengan dua kegiatan 
penting, yakni a) melaksanakan dua rakaat shalat hajat secara berjamaah, b) 
membaca hadiah fatihah tujuh kali yang peruntukannya secara berturut-turut 
untuk Nabi Muhammad, Sultan al-' Awliya' Syaykh “Abd al-@Gadir al-Jilani, 
Wali Allah Syaykh “Abd al-Rahim, Wali Allah Syaykh “Abd al-Jalil, Wali 
Allah Syaykh “Abd al-Karim, Wali Allah Syaykh “Abd al-Rasyid, seluruh 
arwah para wali, ulama, pahlawan yang syahid, orang-orang salih, orang- 
orang mukmin (laki-laki dan perempuan), khususnya kepada ruh bapak, ibu, 
kakek, nenek, guru-guru spiritual, guru-guru sekolah, kawan-kawan dekat, 


kawan jauh, penyusun wirid Nihad al-Mustaghfirin, orang-orang yang diberi 


34 Wawancara dengan Nasruddin Anshoriy, 23 Januari 2009. 
95 Nasruddin Anshoriy Ch, “Malem Selikuran”, dalam Kedaulatan Rakyat, 2 Oktober 
2007. 


165 


ijazah wirid ini, pengamal wirid ini di manapun berada, dan seluruh penduduk 
desa ini, serta nama-nama yang ingin disebut secara khusus baik masih hidup 
ataupun telah meninggal.” 

Pembacaan fatihah pada sesi pembuka dimaksudkan untuk beberapa hal, 
yakni (1) tawassul, atau menyambung silsilah doa, (2) mendoakan mereka 
yang disebut dalam bacaan khadarah (hadiah dengan surat al-fatihah)'' 
Setelah hadiah fatihah dibaca kemudian dilanjutkan dengan c) mujahadah, 
yakni membaca dzikr yakni (1) membaca istighfar dengan bacaan 
astaghfirullah al-“azim'” (dibaca dan diulang 100, (seratus) kali), (2) 
membaca salawat dengan bacaan al-salatu wa al-salamu 'alayka ya sayyidi ya 
rasul Allah khudh bi yadi gallad hilati adriknf “dibaca dan diulang 103 
Iseratus tigaj kali), (3)membacaa ilaha'illa anta subhanaka'inni kuntu min 


—1..5 400 
al-zalimin 


(dibaca dan diulang 100 (seratus) kali), (4) membaca haugalah 
dengan lafaz Ia hawla wa Ia guwwata illa bi Allahi al-aliyyi al-“azim" 
(dibaca dan diulang. 100 fseratus| kali), (5) membaca surat al-fatihah diulang 
7tujuh) kali, (6) membaca ayat kursi “diulang 7 (tujuh) kali, (7) membaca 
potongan ayat.kursi dengan lafadz Ia yauduhu hifzuhuma wa huwa al- aliyyu 
al“azim” (diulang 49 kali), (8) membaca surat al-Ikhlas diulang 11 kali, (9) 
membaca tahlil, dengan bacaan Ia ilaha illa Allah sebanyak 100 (seratus) kali, 
(10) membaca Ia ilaha illa Allah, Ia ilaha illa Allah, Ia ilaha illa Allah, 


Muhammad: rasul Allah. Allahumma salli “ala sayyidina Muhammad, 


19 Observasi tanggal 31 Maret 2009, Lihat juga Ahmadun ibn Muhammad, Nihad al- 
Mustaghfirin If Tahsil Jami" al-Magasid min “Umur al-Dunya al-Akhirah (Tegal Rejo: TP, 2008), 
12-15. 

'7 Wawancara dengan Kyai Ahmadun, 27 Agustus 2009. 

'?8 Artinya: “Aku memohon ampun pada Allah Yang Maha Agung” 

'?9 Artinya “Ya Allah, limpahkan rahmat dan keselamatan atas penghulu kita Nabi 
Muhammad SAW. sungguh sudah sangat sempit daya upayaku, temukanlah (kelapangan) olehku 
(atas ijin Tuhanmu) ya Rasullallah.” 

“00 Artinya: “Tidak ada tuhan selain Engkau, Mahasuci Engkau, sungguh aku termasuk 
orang telah berbuat kedaliman”. 

“01 Artinya: “Tidak ada daya dan kekuatan kecuali hanya pemberian Allah Yang Maha 
Agung” 

102 Artinya: “Tidak ada sedikitpun kerepotan padaNya dalam menjaga keduanya (langit 
dan bumi), dan Dia Maha Mulia dan Maha Agung”. 
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Allahumma salli “alaihi wa sallim, Allahumma salli “ala sayyidina 
Muhammad wa “ala 'alihi wa sahbihi wa barik wa sallim ajma in." 

Setelah rangkaian bacaan hingga ke sepuluh ini selesai, kemudian 
disusul dengan sesi penutup yaitu pembacaan doa mujahadah. Ada beberapa 
inti permohonan dalam doa mujahadah, yakni 1) basmallah, 2) salawat dan 
salam pada Nabi, keluarga, dan shahabat, 3) salawat dan salam kepada 
Syaykh “Abd al-Gadir Jilani, sahib al-'ijazah (pemilik amalan), ijazah dari 
Nabi yang dilanjutkan dengan wasilah dengan mengatakan, ” Ya Syaykh “Abd 
al-Oadir Jilani, aghitni....(imenyebut hajat yangdimaksud)-sari'an bi izzah 
Allah” ““ Setelah doa mujahadah'dibaca kemudian dilanjutkan dengan doa 
kanz al-'arsy, 4) permohonan agar dicintai dan. dapat menyintai seluruh 
manusia, selamat dunia-akhirat, 5).hamdalah (pujian terhadap Tuhan). '" 

Bagi KH Nasruddin Anshoriy dan: Kyai Ahmadun, bahwa istighfar 
(permohonan) ampun. kepada- Allah) adalah start untuk dalam proses 
pembersihan jiwa. “KH. “Nasruddin juga mengatakan bahwa inti kegiatan 
mujahadah adalah istighfar (permohonan ampun), salawat kepada Nabi 
Muhammad,” dan tahlil”"S Bagi mereka, dengan memperbanyak istighfar, 
Allah akan menjadikan sing susah dadi bungah (orang yang susah menjadi 
senang/bahagia), sing rupeg dadi kajembaran (Jawa: yang sempit menjadi 
luas), dan Allah akan memberikan rezeki sing tanpa kanyana-nyana (tanpa 
terduga). Hal ini senada dengan pendapat al-Oushayri (w.1074 M) yang 


menempatkan aspek tawbat pada station ((magam) awal. Demikian juga al- 


Gi Artinya: “Tiada Tuhan selain Allah, tiada Tuhan selain Allah, tiada Tuhan selain Allah, 


Muhammad utusan Allah, ya Allah limpahkanlah kesejahteraan pada Penghulu kita Muhammad, 
ya Allah limpahkanlah kesejahteraan dan keselamatan padanya, ya Allah limpahkanlah 
kesejahteraan dan keselamatan pada Nabi Muhammad, dan keselamatan padanya, berkanlah dia, 
keluarganya, dan para sahabatnya semuanya.” 


“08 Artinya, “Ya Syaykh “Abd al-Gadir al-Jilani, aku berwalisah padamu, agar Allah 


mengabulkan permohonanku ....atas ijin dan berada pada jalan Allah Yang Maha Mulia. Ahmadun 
ibn Muhammad, Nihad, hal. 19-20. Catatan observasi pada 28-30 Maret 2009. 


“05 Observasi pada 28 Maret 2009. Wawancara dengan Kyai Ahmadun ibn Muhammad, 30 


Maret 2009. Wawancara dengan Robi Mustofa, 30 Maret 2009. 


“00 Wawancara dengan Nasruddin Anshoriey, 10 Januari 2009. 
“07 Ahmadun, Nihad, hal. 29. Wawancara dengan Nasruddin Anshoriey, 13 Januari 2009. 
“08 Al-Ousyayri, Risalah Gusyayriyah, 118-119. 
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Ghazali (w.1111 M) yang juga menempatkan tawbat sebagai pintu masuk 
dalam proses tazkiyat al-nafs (pembersihan jiwa). 

Istighfar dalam muhajadah ini kemudian pada saat yang lain (sesi lain) 
dipahami, dielaborasi, dan dikaitkan dengan keadaan dan kebutuhan jamaah 
dan masyarakat Nogosari dan masyarakat sekitarnya. Karakteristik Nogosari 
yang susah air, rupeg pangupaya (sempit lahan pekerjaan, wawasan dan 


410 Tawbat dalam 


pendidikan) dan seterusnya disadarkan melalui istighfar. 
mujahadah ini bermakna sebagai “tawbat ekologis”,-Taubat ekologis dari 
istighfar dalam mujahadah ini digunakan untuk memantik. kesadaran akan 
perlunya pengelolaan alam di sekitar pesan trend. 

Elaborasi dari “taubat ekologis” seperti dikatakan oleh KH. Nasruddin 
Anshoriy dalam pesan (tawsiyah) trend, dia mengatakan bahwa struktur alam 
ini mirip manusia. Pada manusia, rambut adalah hutan, peredaran darah 
adalah ibarat sungai-sungai, tulang-tulangnya adalah ibarat gunung-gunung 
yang menjadikan « manusia. berdiri tegak. Dalam kaitannya dengan 
perumpamaan ini, jamaah diajak untuk berfikir dan merenungkan fenomena 


1 


penyakit. stroke yang banyak menimpa korban"! Dalam elaborasi dan 


“9 Al-Ghazali, Ihya? “Ulum al-Din, Jilid 4, hal. 2-49. Lihat juga Al-Ghazali, Ihya” Jilid 4, 

hal. 145. Hadits Nabi yang menjadi dasar pendapat di atas adalah sebagai berikut: 
Ci SAN 0 - lala Cal Kai » ANN UEA Gea RAS Ui Laga Ui oa Jay Gal ala Ca Adil Sie JG 

» alang dal dil elu AINI Jgn) JS JB pala Gp AI ie on Ge Amal UE pdlie Gp AB ae Up AU ata ye Kania 
Kami Y CA Uya 48709 Ca (ia UK yag Lai Ah US ya Al AN IR JERSUNI Ya YKI Ya. Abu “Abd Allah 
Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal, Musnad Ahmad, Juz. 5 ondisc Maktabah Shamilah (CD- 
ROM)), 299. Lihat juga hadits yang sama pada Abu “Abd Allah Ahmad ibn Muhammad ibn 
Hanbal, Musnad Ahmad, Juz. 1 (Bayrut: Alam Kutub, 1998), 248. Lihat Ahmad bin Syu'ayb Abu 
“Abd al-Rahman al-Nasa'i, Sunan al-Nasa'7 al-Kubra Juz 6 (Bayrut: Dar Kutub al-Ilmiyah, 
1991), 118. Lihat juga Jalal al-Din al-Syuyuti, Jami" al-Hadits Juz 20, ondise Maktabah 
Syamilah (CD-ROM): 45. 

“0 Wawancara dengan Nasruddin Anshoriey, 10 Januari 2009, 27 Maret 2009. Observasi 
proses mujahadah, 27 Maret 2009. 

1 Stroke adalah suatu sindrom klinis dengan gejala berupa gangguan fungsi otak secara 
lokal atau global. Lihat Sitti Airiza Ahmad, ”Stroke di Indonesia”, dalam 
http:/www.pdpersi.co.id/? show—detailnews&kode—55&tbl—artikel (Diakses pada 22 Nopember 
2009). Stroke terjadi karena gangguan aliran darah ke otak karena adanya robekan atau sumbatan 
pada pembuluh darah arteri menuju otak, sehingga menyebabkan disfungsi atau hilangnya 
sensasi, gerakan volunter atau bagian tubuh. Penyebab stroke meliputi emboli (bekuan darah yang 
menyumbat arteri) atau trombosis (bekuan darah di dalam arteri otak yang dipersempit oleh 
deposit lemak). Lihat http://www.strokeyoung. com/2009/08/amazing-acupuntur-with-master- 
andrea.html (Diakses pada 22 Nopember 2009). Lihat juga http://gemari.or.id/detail.php?id-1499 
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penggalian makna tawbat (istighfar), jamaah ditujukkan apa sebab dan akibat 
penyakit stroke pada diri manusia. Secara sederhana bagi KH. Nasruddin 
Anshoriy, penyebab stroke yang terjadi pada manusia di antaranya 
disebabkan karena tersumbatnya aliran darah oleh sampah-sampah (sisa 
pembakaran makanan) dan obat (toxin) yang tidak larut dalam tubuh. 
Tumpukan “sampah” ini kemudian mengganggu dan menyumbat pembuluh 
darah. Pembuluh darah yang tersumbat itu kemudian pecah dan sel-sel di 
sekitar pembuluh darah tersebut “kebanjiran” sehingga - mengakibatkan 
disfungsi organ, bahkan menyebabkan kerusakan total. Seringkali dijumpai 
akibat stroke seseorang menjadi lumpuh, mati separoh badan, gangguan pada 
kemampuan bicara, dan seterusnya. Bagi Nasruddin,-banjir di berbagai daerah 
termasuk Nogosari tempo dulu. disebabkan karena beberapa sebab, di 
antaranya adalah, 1) ketamakan, 2) “keangkuhan, 3) kebodohan manusia. 
Akumulasi ketiga hal ini menyebabkan adanya banjir. Banjir bagi KH. 
Nasruddin adalah meluap-dan-muntahnya air. “Rumah tempat tinggal air” dan 
“jalannya” adalah jelas. Air meluap dantidak terkendali karena “rumah” dan 
“jalan air 'dirampok-manusia. Selokan, parit, sungai-sungai yang menjadi laju 
jalannya cair direbut, diserobot, dikotori, dan disumbat (dengan limbah 
sampah) manusia.” 

Berkaitan dengan stroke ekologis, gagasan KH. Nasruddin Anshoriy 


senada. dengan Fludd, dengan teori tentang perpetual motion machines. 


Pergerakan dan perubahan alam bekerja dengan recirculation. Fludd adalah 
ahli yang pertama membahas sirkulasi darah dalam tubuh manusia. Sirkulasi 


darah dalam tubuh manusia identik dengan sirkulasi dalam makrokosmos."" 


(Diakses pada 22 Nopember 2009). Lihat juga http://www.yastroki.or.id/read.php?id-250 
(Diakses pada 22 Nopember 2009). 


"2 Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshoriey, 16 Maret 2009. Wawancara dengan KH. 


Zawawi Imron, 23 Maret 2009. 


“3 Bagi Fludd darah harus mengalir. Baginya, jantung adalah mirip dengan matahari, yang 


darinya darah menjadi mengalir. Darah mirip dengan planet-planet yang harus berputar mengalir 
mengitari matahari. William Harvey kemudian menjelaskan sirkulasi darah dalam tubuh dengan 
uraian yang lebih modern berbasis eksperimental, walau demikian, Harvey masih merujuk pada 
analogi makro-mikrokosmos dari Fludd. Lihat "http://en.wikipedia.org/wiki/ Robert Fludd 
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Menurut penuturan jamaah, fenomena “stroke ekologis” ini pernah 
dialami oleh masyarakat Nogosari, tepatnya sebelum tahun 2006. Bagi 
Waluyo, Anom Suroto, Pairan, Suratman, dalam Focuss Group Discussion 
(FGD) mengatakan bahwa sebelum dilakukan penanaman kembali (reboisasi) 
yang dimotori Ilmu Giri sejak 2004 daerah ini (terutama Nogosari bagian 
bawah) sering kebanjiran karena meluapnya air yang langsung drojog 
(mengalir deras) dari bukit yang gundul. Selokan-selokan desa tidak lagi 
mampu menampung air yang sangat banyak yang tidak terserap dan tidak 
tertahan oleh tanah akar tumbuhan. Akibatnya, air meluap ke sawah-sawah, 
pekarangan, dan jalan." 

Akibat banjir (stroke ekologis) walaupun-skalanya tidak begitu besar 
menjadikan tanaman pertanian yang siap panen menjadi rusak, jalan menjadi 
sulit dilalui, anak-anak tidak. dapat: berangkat sekolah. Stroke ekologis ini 
menyebabkan kerugian “baik material maupun non material (moral). Bagi 
masyarakat, arena. mujahadah di Ilmu Giri menjadi sarana bagi mereka untuk 
mendapatkan kembali “kesadaran akan pentingnya pembersihan jiwa yang 
berdampak pada kebaikan alam semesta.” 

Kegiatan mujahadah tersebut mendorong proses pengenolan (zero of 
mind). Tahap dapat mengasah kepekaan spiritual seseorang. Dalam konteks 
ini, seseorang dapat niteni (mengenali) sebagaimana konsep triple N yang 


M6 yakni niteni (mengenali), 


diusung oleh Ki Hajar Dewantara (w.1959) 
niroake (simulasi), nambahi (memberi nilai tambah). Peserta mujahadah 
dapat niteni atau mengenali lebih dalam fenomena alam sebagai pelajaran. 
Alam dikenali sedemikain rupa sehingga memberikan pengetahuan yang pada 


proses berikutnya mereka dapat mensimulasikan (menyontoh), dan yang pada 


(Diakses, 11 Desember 2009). Lihat juga William H. Huffman, (Ed.), Robert Fludd: Essential 
Readings (London: Aguarian/Thorsons, 1992). 


Wawancara dalam Focuss Group Discussion (FGD) dengan Waluyo, Anom Suroto, 


Robi Mustofa, Suratman, Pairan, 12 Pebruari 2009. 


“5 Wawancara dalam Focuss Group Discussion (FGD) dengan Waluyo, Anom Suroto, 


Robi Mustofa, Suratman, Sugito, 12 Pebruari 2009. 


"10 http://id.wikipedia.org/wiki/Ki Hadjar Dewantara (Diakses, 19 Desember 2009). 
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proses yang terakhir dapat memberikan nilai tambah baik secara ekonomi, 
spiritual, maupun nilai tambah yang lainnya. 

Lebih konkrit, Sutardi"' (Jamaah Ilmu Giri) mengatakan, kalau dulu 
sebelum ada kegiatan mujahadah di Ilmu Giri masyarakat Nogosari termasuk 
dirinya memiliki pandangan bahwa alam di Nogosari adalah warisan nenek 
moyang. Mereka bebas memperlakukan apapun tanpa memikirkan efek masa 
depannya. Setelah masyarakat mengikuti kegiatan mujahadah di Ilmu Giri 
ini, masyarakat kemudian berangsur-angsur menjadi sadar terhadap kualitas 
masa dengan diri mereka terkait erat pada” kualitas “alam sekitarnya 
(lingkungannya). Dengan pemahaman yang demikian, masyarakat kemudian 
bertekat untuk memperbaiki lingkungan dengan cara menanam, melestarikan, 
dan bersahabat dengan alam sekitar. 

b. Mujahadah Selapanan Malam Selasa Pon 

Jenis mujahadah-ini adalah rutin setiap selapan" sekali. Mujahadah ini 
dikenal oleh jamaah. Ilmu. Giri dengan sebutan selapanan. Kegiatan 
mujahadah ini dilakukan mulai jam 21.00 hingga jam 00.00 WIB atau bahkan 
kadang-kadang lebih." 

Persiapan pelaksanaan kegiatan telah terasa dari pagi harinya. Beberapa 
orang anggota Jamaah tampak mempersiapkan perhelatan yang menurutnya 
spesial, mulai dari membersihkan dan menyapu daun-daun jati yang rontok di 


sekitar. masjid, persiapan konsumsi, ketersediaan air, tempat, pengecekan 


“7 Wawancara dengan Sutardi, 27 Maret 2009. 

"8 Orang Jawa pra Islam mengenal pekan (seminggu) yang lamanya tidak hanya tujuh hari 
saja, namun dari 2 sampai 10 hari. Pekan-pekan ini disebut dengan nama-nama dwiwara (sepekan 
terdiri dari 2 hari), triwara, caturwara, pancawara, sadwara, saptawara, astawara dan sangawara. 
Sekarang hanya pekan yang terdiri atas lima hari dan tujuh hari saja yang dipakai, namun di 
Tengger, pekan-pekan yang lain ini masih dipakai. Pekan yang terdiri atas lima hari ini disebut 
sebagai pasar oleh orang Jawa dan terdiri dari hari-hari: Legi, Paing, Pon, Wage, dan Kliwon. 
Selapan (Jawa) adalah durasi waktu berdasarkan perhitungan 7 hari (Senin-Ahad) dengan 
pasarannya yang berjumlah 35 hari. Lihat Ricklefs, M.C., Modern Javanese Historical Tradition: 
a Study of an Original Kartasura Chronicle and Related Materials. (London: School of Oriental 
and African Studies, University of London, 1978). Lihat juga 
http://id.wikipedia.org/wiki/Kalender Jawa (Diakses, 1 Desember 2009), http://www. 
babadbali.com/pewarigaan/kalender-jawa.htm (Diakses, 1 Desember 2009). 

"9 Observasi Partisipant, 30-31 Maret 2009. Kegiatan kadang-kadang hingga sampai jam 
01.00 WIB. 
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lampu penerangan jalan masuk dan lain-lain.” 


Menjelang siang hingga sore 
speaker masjid dihidupkan dengan alunan musik kasidah sebagai tanda 
selapanan. 

Selepas shalat “isya' jamaah Ilmu Giri berbondong-bondong mendatangi 
pesan trend yang terpusat di masjid. Mereka datang dari berbagai pedukuhan 
Desa Selopamioro. Sebagian besar jamaah baik laki-laki berjalan kaki 
sembari membawa senter di tangannya. Sebagian membawa sepeda motor, 
dan peneliti selalu menjumpai sekitar 30-35-di antara. mereka berjejal naik 
truck engkel menuju ke tempat mujahadah. 

Masjid bentuk panggung terbuat dari bambu petung dipenuhi jamaah 
pria, baik tua, remaja, maupun, anak-anak. Sebagian besar mereka memakai 
baju putih dengan peci-hitam, atau baju batik dengan peci hitam bersarung. 
Mereka bersila menghadap giblat searah-dengan pengimaman. Sementara itu, 
perempuan-perempuan berada di teras masjid dan dan di halaman masjid atau 
di rumah di samping masjid jika kondisi hujan. Seluruh jamaah duduk bersila 
mengunggu prosesi kegiatan sembari berpujian membaca shalawat Nabi yang 
dipimpin-oleh Ustadz Robbi Musthofa. 

Suara puji-pujian selawatan menggema di pelosok desa. Di bawah 
rerimbunan hutan jati inilah masjid Ilmu Giri berada dan kegiatan mujahadah 
dilakukan. Semilir angin kemarau menambah khidmat kegiatan ini. Kira-kira 
jam 21.00 atau kurang lima menit rombongan Kyai datang. Seringkali 
terdapat surprize bagi jamaah. Karena kegiatan mujahadah ini seringkali 
dirawuhi (dihadiri) tokoh. Setiap kali rombongan kyai datang, pastilah 
jamaah kemudian melihat ke arah rombongan tokoh siapa yang hadir pada 


mujahadah kali ini.” 


“20 Wawancara dengan Ngadino (Jamaah Ilmu Giri), 30 Maret 2009. Observasi Partisipant, 


30-31 Maret 2009. 


21Beberapa tokoh yang pernah menghadiri mujahadah ini di antaranya adalah aktor 


kawakan Deddy Mizwar (3 kali), model Ratih Sanggarwati (2 kali), Ingkang Sinuwun Sultan 
Hamengkubuwono X, Ebit G. Ade, semua menteri kehutanan, seluruh rektor UGM, Amin 
Abdullah (Rektor UIN), dan masih banyak tokoh lain. Wawancara dengan Nasruddin Anshoriy, 
23 Januari 2009, 17 Maret 2009, 21 Oktober 2009. Focus Group Discussion dengan Jamaah Ilmu 
Giri, 25 Januari 2009. 
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Rombongan kyai yang terdiri dari KH. Nasruddin Anshori, Kyai Zubad, 
Kyai Ahmadun bin Muhammad, Kyai Purnomo, Kyai Machfudz (kakak KH. 
Nasruddin Anshoriy Ch), adalah rombongan tetap mujahadah selapanan yang 
kemudian kedatangan mereka di sambut oleh pembawa acara. 

Ada 7 acara pada mujahadah ini, 1) pembukaan, 2) sambutan pengasuh, 
3) pembacaan wirid secara berjamaah, 4) refleksi isi wirid, tawsiyah, 5) 
dialog, 6) penutup, 8) musafahah (salam-salaman). 

Acara pembukaan biasanya dipandu oleh pembawa acara dengan 
membaca surat al-Fatihah. Sementara itu, sambutan pengasuh selalu 
diperankan dan di sampaikan oleh KH. Nasruddin. Anshoriy, dengan ini 
menyampaikan beberapa hal misalnya, 1) penghargaan atas keistigamahan 
para jamaah, 2) hal-hal baru terkait. dengan isu lingkungan,” 3) 
memperkenalkan tamu yang. datang -sekaligus minta memberikan waktu 
untuk berbagi pengalaman.dan pengetahuan dengan masyarakat. 

Setelah sambutan “pengasuh kemudian pembacaan wirid mujahadah 
dipimpin oleh “Kyai Zubad (Wonokromo). Sebagaimana mujahadah rutin 
harian, ada tiga sesi-penting pembacaan wirid ini, a) pembukaan, b) inti wirid, 
Cc) penutup. 

Pada sesi pembukaan terdapat 17 hadarat (hadiah) surat al-Fatihah yang 
harus di baca. Ketujuhbelas hadiah al-Fatihah tersebut adalah di sampaikan 
kepada, (1) Nabi Muhammad SAW, keluarga, dan shahabatnya, (2) para nabi, 
rasul, syuhada', salihin, “ulama', awliy2, guru-guru mursyid tarigah, 
pembaca al-Guran, pelaku mujahadah (3) Wali Allah Gutb al-Nugaba', (4) 
Wali Allah Outb al-Nujaba', (5) Wali Allah Outb al-Abdal, (6) Wali Allah 
Outb al-Aftad, (7) W Wali Allah Gutb al-Awtad, (8) Wali Allah Gutb al- 
Akhyar, (9) Wali Allah Outb al-“Imra', (10) Wali Allah Gutb al- 
Malamitiyyah, (J1) Wali Allah Gutb al-Imamayn, (12) Wali Allah Gutb al- 
Ghawth, (13) Wali Allah Outb Rijal Allah, (14) Kedua orang tua, orang- 


“2 Pada beberapa kali observasi participant KH. Nasruddin menyampaikan isu hujan asam, 
perdagangan karbon, getar SMS (short message service) Tuhan, gemuruh tasbih pada tumbuhan. 
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orang tua dan orang-orang Islam, (15) Membaca khusus yang ingin diberikan 
hadiah.” 

Sesi pembacaan wirid dalam selapanan adalah (1) membaca surat al- 
Fatihah (diulang 41 kali), (2) membaca tahlih (Ja ilaha illa Allah diulang 1000 
kali) atau membaca shalawat ism al-a “zam?” (diulang 100 kali). Kemudian 
sesi penutup dengan membaca doa.” 

Setelah pembacaan doa selesai, walaupun tidak termasuk dalam susunan 
acara, jamaah minum air ceret (tempat air)-secara bergantian dengan cara 


“26 Geret berisi air 


nglonggo (minum tanpa gelas langsung dari pancur ceret). 
putih tersebut memang telah disiapkan sedari awal (sejak acara pembukaan). 
Pada saat pembacaan wirid-wirid mujahadah, ceret-diletakkan di depan kyai 
pimpinan mujahadah dalam keadaan terbuka. Dengan kondisi terbuka, air 
dalam ceret diyakini sebagai air doa yang memberikan barakah. 

Pada saat inilah-hidangan- mujahadah keluar: Menurut catatan peneliti 
ada penganan yang dihidangkan pada mujahadah ini. Di antaranya adalah ubi 


rebus, pisang rebus»rempeyek, talas goreng, krupuk legendar ”” dan beberapa 


jajan pasar Jain. Selapanan kadang lebih spesial karena digabung dengan 


“23 Observasi Partisipan tanggal 30-31 Maret 2009. Wawancara dengan Robi Musthofa, 21 
Nopember 2009. Lihat juga “Abd al-Muhit ibn Muhammad Nuwi, al- Isjad Ii Nayl al-Sharf wa al- 
Jadd fi Dzikr al-Awrad Ii Man biha Arad (Jejeran: Pondok Pesantren al-Fithrah Jejeran, 1399 H), 
2-5. 

"4 Bacaan Salawat Ism al-A zam adalah sebagai berikut: 

Sl yan yg Slari Cal (patah (SI adal gal SE leng gi ya nga! alas YI Slawla siltul Sl adl 

SN GA ag Ga, am JS Cya ya Sial! 33 all 3 ASI Bata 3, liall AS dam yana Be! dau dll, Jana 

JSI alas YI camall, Aga dl Asa yan daa Mara alas pal yi Al CS plg al ya plg db pb asal) Ind bila Js 

osis amil ysig Lk pala  aiig AI dia (diagig UAN Alatah, ola! cai Ci 3D agan ga 
salag Anna AI Gale 3 alan! Clan 3 (al) Jail 

Lihat “Abd al-Muhit ibn Muhammad Nuwi, al- Isjad, hal. 5-6. 

“28 Adapun doa yang dibaca adalah 
La Jim Vla Kala Gan ia SI Jkt 0 IS Ela S3 Yg Had Gara Al Jl yaa ye HIS Sale (all 

Heal KARA ea PB Lea Y Un La pel (...) Gomaa A 

Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 30 Maret 2009. Lihat “Abd al-Muhit ibn 
Muhammad Nuwi, al- Isjad, hal. 4-5. 

“0 Nglonggo adalah cara minum dari tempat penyimpanan air dengan cara menuangkan air 
dari paruh ceret dengan tanpa mengenai paruh ceret sebagai tempat keluar air. 

“9 Krupuk legendar dibuat dari nasi yang berikan bleng sebagai penguning. Nasi yang 
telah dicampur dengan bleng ini kemudian ditumbuk (dipadatkan). Setelah dipadatkan kemudian 
digilas dengan botol agar pipih dan dijemur. Setelah kering kemudian digoreng menjadi krupuk 
legendhar. 
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kegiatan lain, seperti syukuran, selamatan, atau khataman.”" Biasanya kalau 
kegiatan gabungan seperti menu hidangan lebih banyak seperti tumpeng (nasi 
yang dihidangkan dalam bentuk gunungan), ingkung jago (masakan ayam 
utuh), atau bahkan memotong kambing. 

Hidangan makanan mujahadah digunakan sebagai tema transformasi 
nilai dan refleksi guna melahirkan kesadaran baru. Makanan yang disuguhkan 
adalah makanan yang halal, dan tayyib (baik). Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, 
halal saja tidak cukup. Menurutnya, banyak makanan halal tetapi 
tidak/kurang baik (tayyib), baik dari segi kesehatan, dan ekologi. Makanan 
yang boleh dibawa ke Ilmu Giri-adalah makanan yang tidak mengandung 
pengawet, pemanis, dan pewarna. Karena-ketiga-hal ini tidak baik bagi 
kesehatan.”? Di samping itu, jamaah Ilmu Giri-dikenalkan dengan dampak 
kerusakan lingkungan yang diakibatkan dari bungkus plastik. Bungkus plastik 
untuk makanan sangat dihindari dalam perjamuan mujahadah. Menurut KH. 
Nasruddin Anshoriy,. daun pisang atau daun jati bagus adalah bungkus 
hidangan yang ramah terhadap lingkungan." 

Dari masalah-hidangan makanan ini, penceramah, pengasuh pesan trend 
dapat menggunakannya sebagai pintu masuk untuk memberikan wawasan 
lingkungan bagi para jamaah Ilmu Giri. Selain sehat, hala! dan baik, makanan 
yang berasal dari hasil pertanian seperti pala gumantung”' pala 
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kependhem,”” pala kesampar adalah jenis makan sederhana. Makanan 


"8 Kegiatan khataman seringkali dijumpai pada bulan Ramadhan. Ramadhan tahun 1430 
H, Ilmu Giri berhasil mengkhatamkan al-Guran setiap seminggu sekali. Pada puncak khataman 
yang keempat (terakhir) disyukuri dengan menyembelih kambing. 

"9 Wawancara dengan Nasruddin Anshoriey, 17 Januari 2009, Wawancara dengan 
Wardoyo (Jamaah), 30 Maret 2009, Wawancara dengan Sutardi, 18 Pebruari 2009. 

30 Penggunaan bungkus plastik dalam pengamatan peneliti masih ada. Di beberapa tempat 
sampah di Ilmu Giri masih terdapat sampah plastik, terutama sampah plastik bekas air kemasan 
gelas. Walaupun kemudian plastik-plastik ini dimanfaatkan ulang menjadi tempat pembibitan 
tanaman. Observasi patisipan, 17-23 Agustus 2009. 

81 Pala gumantung adalah istilah hasil pertanian yang buahnya tergantung di atas 
pohonnya seperti kelapa, labu, siyem, semua jenis buah-buahan seperti mangga, durian, apel, 
duku dan lain-lain. 

"2 Pala kependhem adalah istilah dari hasil pertanian yang buahnya tertanam di dalam 
tanah seperti umbi-umbian, kacang tanah, talas, bengkoang, dan lain-lain. 

8 Pala kesampar adalah istilah dari hasil pertanian yang buahnya berada di tanah (bukan 
di dalam) bukan tergantung, seperti semangka, mentimun, dan buah lain. 
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jenis ini telah tersedia disediakan Allah di sekitar tempat mujahadah ini. 
Makna dari pola hidup sederhana ini untuk membendung konsumerisme 
terutama di desa. 

Dari makanan yang dihidangkan itu, Nasruddin juga membeberkan 
makna kebersamaan. Baginya, sebutir nasi yang ada di piring para jamaah, 
atau sebuah ketela rebus yang ada di hadapan para jamaah ternyata melalui 
proses panjang dan “berdarah-darah”. Sebutir “nasi itu, datang melalu 
perjuangan petani yang rela kepanasan dan kehujanan saat menanam, 
menyiangi, mengairi, hingga memanen hasil. Belum lagi-padi calon nasi 
tersebut harus diangkut kuli, diproses menjadi beras, di masak, dan 
seterusnya hingga hadir di depan jamaah..Bagi 'KH: Nasruddin Anshoriy, 
alangkah sombongnya manusia yang.menyia-nyiakan makanan walau sebutir 
nasi pun. 3 

Kondisi yang selalu peneliti nilai aneh adalah antusiasme jamaah 
merespon positif dari. setiap kali penceramah memberikan uraiannya. Pada 
sesi ini seringkali dibuka forum tanya jawab berkaitan dengan pemahaman 
jamaah. 

Menurut KH. Nasruddin Anshoriy, mujahadah juga dimaksudkan untuk 
tazkiyat, al-nafs. Artinya, melalui riyadah membaca wirid-wirid tertentu 
sebagaimana dilakukan di Ilmu Giri ini dapat mendorong proses taraggi jiwa 
jamaah. Dari tazkiyat al-nafs ini beberapa jamaah mengalami spiritual 
experiences yang menurut jamaah tergolong luar biasa dan beragam.” 
Wirid-wirid dengan bacaan tertentu dengan bilangan jumlah bacaan tertentu 


diyakini oleh KH. Nasruddin Anshoriy dan Ahmadun dapat membuka segala 


"34 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 15 Pebruari 2009. 

33 Salah seorang jamaah (Slamet, Sutardi) melihat cahaya yang sangat terang di atas 
tempat mujahadah. Di antara yang lain seolah pandangannya tembus dapat melihat alam lain. 
Wawancara dengan Nasruddin Anshoriy, 23 Agustus 2009. Menurut pengakuan Dri (seorang 
Professor Filsafat UGM) yang menghadiri mujahadah 41 hari, dia merasakan keanehan pada suara 
pimpinan mujahadah yang menurutnya suara tersebut dapat berubah-ubah kadang menjadi 
suaranya sangat tua, tua, bahkan kadang semangat seperti anak muda. Setelah dikonsfirmasikan 
dengan Kyai Ahmadun, dia tidak membuat-buat suara yang demikian, tetapi beberapa doa yang 
dia baca adalah kumpulan doa yang diijazahkan oleh orang yang berbeda-beda. Suara yang keluar 
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sesuatu yang tertutup, sebagaimana kunci yang memiliki gerigi atau nomor 
masing-masing."" Pendapat ini selaras dengan al-Ghazali (w.1111 M) yang 
mengatakan bahwa bacaan tertentu dalam jumlah tertentu ibarat gerigi kunci 
yang dapat membuka ”pintu”'' Walau demikian, KH. Nasruddin, Kyai 
Ahmadun, Kyai Zubad Ma'rufin mengatakan bahwa tazkiyat al-nasf dan 
tagarrub ila Allah adalah tujuan utama dalam kegiatan mujahadah.$ 

Dari tazkiyat al-nafs ini melahirkan kebeningan hati, di mana kondisi 
ini kemudian dapat digunakan untuk melakukan proses selanjutnya yakni 
kegiatan pendefinisian, pengidentifikasian, dan penyeleksian kegiatan yang 
akan dilakukan. Dengan kesadaran batiniah yang mendalam, Kkebeningan 
kalbu, dan semangat dekat dengan Allah,. selanjutnya proses definisi, 
identifikasi, serta seleksi jauh dari. tendensi egosentrisme (nafs). Proses 
definisi, identifikasi, dan seleksi» kegiatan baik sehari-hari (termasuk 
berlingkungan) inilah yang dinamai dengan ijtihad dalam daur Eko-sufisme di 
Ilmu Giri. 

Ijtihad di komunitas ini bukan sebagaimana ijtihad yang diributkan oleh 
para fugaha”yang syaratnya sangat banyak. Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, 
proses: berfikir sederhana tentang kehidupan sehari-hari jamaah, seperti 
mendefinisikan pekerjaan, upah, pengelolaan pekarangan, pilihan bibit, 
sumber pendanaan, pengelolaan air belik, keadaan masjid, termasuk pilihan 
pendidikan anak.” 

Melalui kegiatan mujahadah dan elaborasi makna dhikr dari wirid-wirid 
yang mereka ucapkan kemudian dapat mendorong munculnya kesadaran baru 
secara berangsur-angsur pada jamaah. Kesadaran baru itu misalnya 
pendanaan ekonomi yang dilakukan selama ini adalah riba, pendidikan yang 


diberikan kepada anak kurang sesuai dan kurang maksimal dalam padangan 


tersebut menurut pengakuan Kyai Ahmadun adalah sebagaimana pemberi ijazahnya. Observasi 
partisipan, 30 Maret 2009. Wawancara dengan Ahmadun, 30 Maret 2009. 

86 Wawancara dengan Nasruddin, 24 September 2009. 

37 Al-Ghazali, lihat buku tentang nasehat pada raja. Lihat juga Ibn “Arabi tentang asrar 
huruf, Annemarie Schimmel tentang rahasia huruf. 

"8 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 15 Pebruari 2009. 

39 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 15 Pebruari 2009. 


177 


Islam, perdagangan ijon (buah muda) yang dilakukan tidak sesuai dengan asal 
keadilan, pemubadziran lahan yang selama ini dilakukan adalah dosa, 
menanam adalah ibadah dan amal jariyah. Proses mujahadah ini yang 
melahirkan ijtihad."'" 

Pendefinisian, identifikasi, dan seleksi terhadap kehidupan yang 
merupakan proses ijtihad orang kampung ini kemudian melahirkan jihad. 
Hasil jihad komunitas ini secara konkrit dapat dilihat seperti, 1) perlawanan 
terhadap ego mereka sendiri berkaitan dengan penebangan pohon. Sebaliknya 
komunitas ini telah mampu menaman- sekitar 76 hektar lahan kritis yang 
terwadahi dalam Hutan Santri” Ilmu Giri, 2)«perlawanan mereka terhadap 
rentenir lokal dengan mendirikan Baitul Mal -wa al-Tamwil (BMT) "Talang 
Emas”, 3) pengelolaan air, 4)-meningkatnya jumlah peserta didik dari 
Nogosari yang mengikuti pendidikan lanjutan, perguruan tinggi, dan 
pesantren. 

Mujahadah dalam “antropologis dapat bermakma sebagai kendaraan 
yang digunakan untuk menuju tujuan tertentu. Dengan meminjam istilah Ken 
Wilber, mujahadah-adalah proses eksterorisasi jamaah yang tujuannya adalah 
memantik kesadaran. Dengan menggunakan modalnya (baik sosial, kultural, 
spiritual) - sebagaimana dikatakan  Bourdieu, digunakan untuk 
mentransformasi nilai dalam forum mujahadah. Dalam konteks ini kyai tidak 
hanya berperan sebagai social broker sebagaimana disebut Geertz, tetapi juga 
berperan sebagai pimpinan dan panutan masyarakat. Bahkan, di Panggang 
kyai dipandang sebagai pengayem-ayem (penenang hati) masyarakat. Hal ini 
karena kyai diyakini memiliki modal yang berkaitan dengan kemampuan 
berkomunikasi dengan dunia ruh, termasuk komunikasi dengan dunia arwah. 

Menarik untuk dicermati proses mujahadah baik di Ilmu Giri maupun di 
Jamaah Aolia”. Prosesi pengiriman hadiah spiritual, yakni hadiah doa dengan 
membaca fatihah yang disampaikan pada para orang suci, para guru, dan 


muslim sejagat atau dalam istilah Sufisme disebut dengan tawassul. Ini 


“0 Wawancara dengan Sutardi, 17 Maret 2009. 
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mengingatkat pada istilah yang dikemukakan Deleuze dan Guattari terutama 
tentang jaringan yang disebut dengan rhizome. Bagi Deleuze dan Guattari 
rhizome hanya ada pada tataran hubungan fisik atau paling banter koneksi 
bersifat ideologis. Fenomena menarik dalam kasus tawassul menegaskan 
adanya rhizome yang bersifat spiritual atau rhizome metafisik (meta- 
rhizome) di samping rhizome fisik dan ideologis yang disebut Bagi Deleuze 
dan Guattari. Sekalipun jaringan spiritual ini, di Ilmu. Giri tidak pernah 
dijelaskan kyai pada para jamaahnya. 

Manfaat meta-rhizome dalam konteks Sufisme, diyakini. bermanfaat 
sebagai proses untuk mencapai transformasi ruhani. Meta-rhizome ini secara 
spiritual dilakukan untuk menghubungankan pelaku mujahadah dengan 
orang-orang suci terhahulu. Tawassul 'adalah “kabel” yang dapat digunakan 
sebagai sarana untuk menyalurkan "energi listrik” kesucian Allah yang 
memancar melalui sosok. para- awliya” (kekasih Allah). Jika gagasan ini 
dikaitkan dengan. proses-transformasi ruhani sebagaimana dikemukan al- 
Ghazali, maka meta-rhizome yang disebut Deleuze dalam konteks Ilmu Giri 
dan Jamaah Aolia-adalah proses transformasi diri dari ketidaksucian menuju 
kesucian.-Istilah yang sering disebut oleh Nasr sebagai proses perjalanan 
menuju titik pusat (axis) yang Suci. 

Selain sebagai sarana koneksi spiritual, tawassul adalah sarana berbagi 
kebaikan, terutama bagi muslim yang telah meninggal. Demikian juga, 
dengan untaian bacaan surat al-Fatihah, jamaah dapat mengirimkan doa 
keselamatan pada saudaranya sesama muslim yang masih hidup agar 
mendapatkan kebaikan-kebaikan dalam kehidupannya. 

Selanjutnya, jika gagasan tentang meta-rhizome ini dikontekskan 
dengan etika lingkungan, Bio-sentrisme menitikberatkan pada perlunya 
hubungan yang baik makhluk hidup yang tampak. Bio-sentrisme tidak pernah 
menyebut keberadaan meta-bio seperti wujud jin dan malaikat. Demikian 
juga, Land Ethics Leopold dan Animal Liberation Frankena yang secara 


spesifik menyebut perlunya sopan santun terhadap bumi dan hewan. Jika 
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ditelaah lebih lanjut, meminjam istilah Deleuze, etika mereka dapat dibilang 
dangkal karena hanya menjaling rhizome secara fisik, makhluk yang kasat 
mata. Wilayah metafisik, sebagai bagian hidup dari Sufis belumlah 
terakomodir. Walau demikian, ide-ide mereka telah maju, dibanding 
Antropo-sentrisme yang maknanya manusia hanya menjalin hubungan dengan 


dirinya sendiri. 


Sekolah Alam 

Konsep “sekolah alam” yang diterapkan di Ilmu Giri. adalah pendidikan 
berbasis Eko-sufisme diorientasikan pada kedekatan “diri dan masyarakat 
(jamaah) pada Tuhan, budaya, dan lingkungan. Melalui sekolah alamnya, 
Ilmu Giri mengampanyekan makanan ekologis, yakni makanan yang halal, 
tayyib, serta dalam kebersamaan. -Hal ini sebagaimana yang telah 
diperintahkan oleh Allah: dalam OS. 2: 168, 5:-88, 8: 69, 16: 114. Jika 
dikaitkan dengan diskursus sufi, pembahasan tentang makanan menjadi tema 
yang sangat sering dibicarakan oleh dalam Islam termasuk oleh para sufi. Al- 
Oushayri. (w.1074), al-Ghazafi (w.1111 M),”? membahas secara rinci 
tentang makanan. Menurut KH. Nasruddin Anshoriy, makanan adalah pintu 
masuk) hidayah dalam-hati. Baginya, mengonsumsi makanan yang haram 
sama dengan memasukkan “api” dalam perut hal ini sebagaimana dijelaskan 
dalam OS. 2: 184, 4: 10. Demikian juga, memakan makanan yang berasal dari 
kedzaliman terhadap orang lain sama dengan memakan “bangkai”. 

Dalam konteks ini, “api”, dalam OS. 2: 184, 4: 10 “bangkai” dalam OS. 
2: 1735 5: 3, 16: 115, 49: 12 adalah metafor. “Api dalam perut” adalah 
metafor yang menunjuk beberapa arti, 1) penyakit, 2) setan, 3) bahaya, dan 4) 
dosa. Ketiga arti ini menunjukkan keterkaitan yang erat. Dalam diskursus 
spiritual, penyakit hati yang disebabkan karena mengonsumsi makanan yang 


haram akan memicu mudahnya setan menguasai diri seseorang. Sementara 


15. 


“1 Al-@usyayri, al-Risalah al-Gusyayriyah, Juz 1 ondise Maktabah Syamilah (CD-ROM), 


“2 Al-Ghazali, Ihya” “Ulum al-Din, Juz I ondise Maktabah Syamilah (CD-ROM), 18. 
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setan (baik internal maupun eksternal) memiliki beberapa karakter, di 
antaranya: 1) suka mengajak kepada perbuatan keji dan jahat,” 2) ingkar 
(tidak patuh dan syukur) kepada Tuhan,” 3) mendorong lupa Tuhan,” 4) 


MC 5) mendorong permusuhan,” 6) penghalang menuju jalan”. 


penyesat, 
Oleh karena itu, dalam OS. 2: 168-171 Allah merangkai firmannya perihal 
makanan yang halal dan tayyib dengan dengan larangan mengikuti jejak 
langkah setan. Karena jejak langkah setan sebagaimana ayat di atas menutup 
“mata”, “telinga”, serta “hati” seorang hamba Tuhan.” 

Masyarakat juga diajak memahami OS. 2: 174: 4: 10. Ayat-ayat ini 
menjelaskan hal-hal yang berkaitan dengan memakan makanan yang bukan 
haknya. Ayat ini mengilustrasikan pelaku. yang. memakan bukan haknya 
dengan ibarat memasukkan api-ke dalam-.perut: Akibatnya, orang tersebut 
menjadi “bangkai” hidup.”' Berkaitan dengan bangkai, dalam konteks ini, 
menurut Nasruddin Anshori bahwa Islam secara tegas melarang seseorang 


memakan 1) bangkai"! (kecuali belalang dan ikan),”” 2) binatang pemakan 


183 OS. 2: 268: 24121: 
4 9S. 19: 44:59: 16: 
45 0S:581 19: 

RC 9S:4: 60. 

AT 9S. 5:90. 

HKOS, 27: 24. 

49 Menurut al-Tabari dalam tafsirnya, memaknai halal dengan makna al-tilg 
(mutlak/murni), yang berarti tidak tercampur dengan hal-hal yang syubhat dan haram. Sedangkan 
tayyib menurutnya adalah tahir (bersih/suci) dari najs dan hal-hal yang terlarang/haram. Lihat 
Muhammad Jarir ibn Yazid ibn Kathir ibn Ghalib al-“Amali Abu Ja'far al-Tabari, Jami" Bayan fi 
Tafsir al-Gur'an. Juz IN Tahgig Ahmad Muhammad Syakir dalam Maktabah Syamilah (CD- 
ROM) (TTP: Muassasah al-Risalah, 2000), 300. 

50 Istilah bangkai (inaytah) dibedakan dengan hewan sembelihan (al-dzabihah, al- 
udhiyah). Istilah kedua menunjuk pada hewan yang mati karena dipotong urat lehernya atau 
dialirkan darahnya dengan menyebut nama Allah. Sementara istilah pertama hewan yang mati 
karena sakit, terjatuh, tertabrak, terpukul, atau mati sebab lainnya bukan karena sengaja dialirkan 
darahnya (dipotong urat lehernya). 

"OS: 19555231 TGA IS: 

“52 Lihat hadith yang diriwayatkan oleh Ahmad ibn Hanbal sebagai berikut: 

dl Jgnay JB JB pas Ga 02 abal Ca) Le abal Yg AN) La Ham ane US nyai Ui Gal Gian dl M0 Uiiaa 
"Ja gi VI asi Gali Ibadah! 3 MSI GyLaal! Lal 3 1 yad! 3 Cs yalls gjbiiual) Lala yjLang (jbiiya Ll Cilal : alus 3 dale dil elua 
2) UI Kan Jilhhe Miralal Lips Alia) NA 3 Gu 

Hadits ini dinilai Syaykh Albani sebagai hadits yang sahih. Lihat juga Ahmad ibn Hanbal 
Abu “Abd Allah al-Syaybani, Musnad al-Imam Ahmad ibn Hanbal. Juz 2, dalam Maktabah al- 
Syamilah (CD-ROM) (Kairo: Muassasah Ourbah, TT), 97. Lihat juga Abu “Abd Allah 
Muhammad ibn Yazid al-Guzwini, Sunan Abi Majah, Juz 10, dalam Maktabah al-Shamilah (CD- 
ROM) (Kairo: Mawgi' Wazarah al-Awgaf, TT), 46. Lihat juga Ahmad ibn Husayn ibn “Ali ibn 


» 
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bangkai (carnivora), 3) binatang lain yang disebut secara tegas, seperti babi 
dalam OS. 16: 115. 

Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, ada beberapa karakteristik bangkai, 1) 
mati rasa, 2) berbau busuk, 3) rusak. Secara spiritual, memakan daging 
binatang pemakan bangkai saja dilarang oleh Allah, apalagi memakan 
bangkai secara langsung. Dalam konteks Eko-sufisme, makan makanan dari 
bahan baku bangkai mendatangkan efek buruk berantai, di antaranya adalah 
menyebabkan pelakunya mati rasa, tidak peka, dan bahkan kerusakan 
(jaringan tubuh). Dalam konteks sufi, banyak orang yang tidak “mendengar” 
(mati daya pendengaran) seruan panggilan. shalat (adzan) karena mereka 
adalah “bangkai”. Banyak orang yang tidak dapat membedakan yang putih 
(halal) dan hitam (haram) karena “mata- mereka adalah mata “bangkai”, 
demikian juga organ dan spiritual mereka tidak dapat berfungsi karena 
mereka adalah bangkai. Lambat-laun “bangkai” tersebut akan “berbau busuk” 
dan “mengganggu” orang lain dan rusak. Dalam bahasa sufi, perangai 
pemakan milik-orang lain-dengan cara-zalim akan mengantarkan pelakunya 
pada kebusukan dan keburukan perilaku yang sudah barang tentu akan 
mengganggu kenyamanan orang lain. Hal ini sangat paradoks dengan perintah 
Tuhan dan NabiNya yang mengatakan bahwa muslim adalah orang yang 
dapat menjadikan orang lain nyaman.” 

Makanan yang halal saja tidak cukup, tetapi harus juga tayyib 
sebagaimana pesan dalam al-Guran. Ada beberapa makna tayyib menurut 
KH. Nasruddin Anshoriy, 1) bergizi, 2) tidak mengandung pemanis, pewarna, 
dan pengawet. Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, makanan ini bisa ditemukan 


sekitar pesantren, seperti ubi, singkong, jagung, pisang, kelapa serta aneka 


Musa Abu Bakr al-Bayhagi, Sunan al-Bayhagi al-Kubra, Juz 1, Tahgig Muhammad “Abd al-Gadir 
al-“Ata” (Makkah: Maktabah Dar al-Baz, 1994), 254. 


153 Hal ini sebagaimana disebutkan oleh Nabi dalam haditsnya yaitu: 


BI lay aya adil Me ye Coil! Ye diolah pall Oa dil ane Uye Ara Ui JS Uabal Gal Op pa) Wa 


Abe Al Goa La yag Uya pala! 3 013 dilas) Uya yalanal! al ya aluall : Jd alus 3 Aale dil (laa said! Up Lagic 
Lihat al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, dalam Maktabah Syamilah (CD-ROM), Juz I, 13. 


Muslim, Sahih Muslim dalam Maktabah Syamilah, Juz I, (CD-ROM), 65, Abi Dawud, Sunan Abi 
Dawud, dalam Maktabah Syamilah, Juz 7, (CD-ROM), 342. al-Nasa'i, Sunan al-Nasa'i, dalam 
Maktabah Syamilah Juz 8, (CD-ROM), 478. 
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buah yang sengaja ditanam di sana dengan istilah pala kependem (biji-bijian 
dalam tanah), pala gemantung (biji-bijian yang menggantung), dan pala 
kesampar (biji-bijian yang menjalar di tanah). Masyarakat dikenalkan dengan 
alam sekitar telah memberikan makanan sehat yang melimpah. Jamaah juga 
diberikan pemahaman tentang efek “makanan sampah” yang penuh racun 
serta bahaya alkohol.” 

Makanan-makanan yang beredar di sekitar kita sekarang, menurut KH. 
Nasruddin Anshoriy adalah makanan-makanan instan- cepat saji. Baginya, 
cepat saji tidak menjadi masalah jika tidak instan-dan tidak mengandung 
pengawet, pemanis, dan pewarna. Makanan-makanan yang peroleh dan 
diproduksi dengan ketamakan akan melahirkan diri yang tidak peka terhadap 
kilatan cahaya Tuhan. Dengan kata lain, kapitalisme —dalam arti mengeruk 
keuntungan  sebanyak-banyaknya- -dengan mengesampingkan nilai 
kemanusiaan— melahirkan generasi “sampah”, karena yang dikonsumsi 
adalah sampah.” 

Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, makanan yang halal dan tayyib (baik) 
akan mendorong pelakunya berbuat baik. Sebaliknya makanan yang haram 
dan-yang buruk akan mendorong pelakunya mudah berbuat jahat sebagaimana 
cara-dan” jejak langkah setan. Makanan yang halal dan baik akan 
menumbuhkan kepekaan mata hati (basirah), sebaliknya makanan yang haram 
secara berangsur akan menumpulkan atau menutup mata hati. Jika mata hati 
(basirah) tertutup atau tidak peka, maka seseorang tidak akan melihat kilatan 
cahaya (hidayah) Tuhan. 

Sementara itu dalam konteks budaya, sekolah alam Ilmu Giri ini 
mengajak jamaah untuk mengeksplorasi, memahami, dan mendapatkan 
pengetahuan melalui pengalaman keseharian, yakni budaya masyarakat 
petani. Contoh pengalaman sebagai pengetahuan yang dapat ditampilkan di 
sini adalah realitas “ngambeknya” pohon rambutan yang tidak akan berbuah 


pada saat musim buah pada tahun depan jika salah satu dahan atau rantingnya 


“54 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori, 16 Maret 2009, 23 Agustus 2009. 
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dipotong dengan gergaji. Pengetahuan (ilmu) ini dapat diperoleh dari 
kebiasaan masyarakat yang secara tekun niteni (titen, mengamati) prilaku 


pohon jika diperlakukan dengan cara tertentu.” 


Pengalaman serupa 
diperkuat oleh KH. A. Musthofa Bisri "' tentang tanaman dan kasih sayang 
KH. Mustofa Bisri (w.1977) pada pohon kesayangannya. 

Di sekolah alam ini, masyarakat juga dapat belajar tentang tradisi 
mereka yang selama ini terabaikan. Mereka belajar dari dan tentang cara 
mereka berkaitan dengan pertanian. Pembelajaran ini memberikan 
pengalaman (pengetahuan) yang unik sebagaimana.telah disebut pada bab 
sebelumnya, yakni belajar dari kesabaran tumbuhan, jasa (manfaat) tumbuhan 
pada makhluk lain, dan lainnya yang kemudian. akan mengangkat dan 
meningkatkan kesadaran eksistensi dan kemanfaatan diri sebagai manusia.” 

Melalui pengalaman yang berbeda-beda dari jamaah terkait dengan 
profesinya, kemudian- mereka dapat bertukar fikiran (sharing) pada setiap 
kegiatan di Ilmu Giri. Dalam konteks ini, Pesan Trend Ilmu Giri berfungsi 


sebagai “pasar-ide” dari,masyarakat sekitar hal-hal yang berkaitan dengan 


3 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori, 15 Desember 2009. 

86 Wawancara-dengan Sutardi,23 Maret 2009. 

“7 Dalam sebuah diskusi dengan KH. A Mustofa Bisri, dia mengatakan bahwa tumbuhan 
yang diperlakukan dan diperhatikan dengan baik (dielus, dipandangi, disiram, diomongi) akan 
berinteraksi secara berbeda dengan tumbuhan yang tidak diperhatikan atau diperlakukan dengan 
cuek atautidak baik. Menurut pengalamannya, ada dua buah pohon kelapa miliknya yang satu 
didiperhatikan dengan cara baik secara signifikan memberikan buah yang sangat banyak 
dibanding dengan pohon satu yang hingga saat ini belum berbuah. Demikian juga, di lingkungan 
pesantrennya terdapat pohon mangga yang setiap saat berbuah, tanpa pengenal musim. Setelah 
diselidiki ternyata pohon ini menjadi pohon kesayangan bapaknya, yakni KH. Bisri Musthofa 
Pohon ini pernah ngambek tidak berbuah bertahun-tahun karena perlakuan kasar (pemotongan 
pada sebuah dahan) tukang saat pembangunan pesantren tersebut. Hasil dialog dengan KH. A 
Musthofa Bisri, 4 Maret 2009. 

"8 K.H. Bisri Musthofa adalah seorang kiai kharismatik pendiri pondok pesantren 
Raudhatut Thalibin Rembang JawaTengah. Ia dilahirkan di Kampung Sawahan Gang Palen 
Rembang Jawa Tengah pada tahun 1915. Sewaktu kecil ia diberi nama Mashadi oleh kedua orang 
tuanya, Yaitu H. Zainal Mustofa dan Chodijah. Selanjutnya setelah ia menunaikan ibadah haji 
pada tahun 1923 ia menganti nama dengan Bisri. KH. Bisri Mustofa belajar dan menekuni ilmu- 
ilmu agama di pesantren kasingan Rembang yang diasuh oleh Kyai Cholil. Ja juga mengaji 
pasanan (pengajian pada bulan puasa) di pesatren Tebuireng Jombang asuhan KH Hasyim 
Asy'ari. Selain itu KH. Bisri Mustofa juga pernah mengaji untuk memperdalam ilmunya di kota 
suci Makkah pada tahun 1936 kepada Kyai Bakir, Syaykh ' Umar Khamdan al-Maghrib, Syaykh 
Maliki, Sayyid Amir, Syaykh Hasan Masysyat, dan kiai Abdul Muhaimin. Lihat 
http://www.gusmus.net/page.php?mod-dinamis&sub-7&id—581 (Diakses, 14 Desember 2009). 

“59 Wawancara dengan Sutardi, Wardoyo, Ngadino, 23 Maret 2009. 
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cara mereka bertani dan berlingkungan. “Pasar ide” ide tersebut dapat 
dilanjutkan pada forum lain seperti forum jagong bayen," pertemuan RT, 
tahlilan kematian, atau pengajian di masjid. 

Secara didaktis, ada dua jalur sekolah alam di Ilmu Giri, 1) TPO Alam, 
2) natural learning. Jalur pertama biasanya diikuti anak-anak usia pendidikan 
dasar SD dan SMP (6-15 tahun). Pendidikan TPO Ilmu Giri dilaksanakan 
pada Senin, Rabu, Jumat (tiga hari seminggu). Selain belajar mengaji, mereka 
juga dikenalkan dengan berbagai jenis tanaman produktif.” Pengenalan pada 
jenis tanaman secara dini adalah hal yang sangat penting. Jika tidak, maka 
kekayaan lingkungan di sekitar mereka, dapat ”musnah. karena 
ketidaktahuannya.”” Di samping pengenalan jenis tanaman di sekitar mereka, 
peserta TPO Alam Ilmu Giri juga“dikenalkan-dengan proses pembibitan. 
Tampak di sekitar pesantren terdapat pot-pot yang terbuat dari sisa plastik 
minuman kemasan yang dimanfaatkan sebagai pot atau difungsikan sebagai 
kantong tanam. Dengan “demikian, di TPO anak-anak tidak hanya ngaji al- 
Ouran yang tertulis, tetapi-al-Guran alam. 

Semua-hal ini-dilakukannya dengan konsep pelestarian lingkungan dan 
pengembangan berbagai budaya dan tradisi masyarakat dengan konsep taman 
pembelajaran bagi semua warga masyarakat, dari usia dini hingga usia lanjut. 
Di.antara kekhasan Pesan Trend ini yang tidak dipunyai oleh institusi 
pesantren pada umumnya adalah untuk memberdayakan dan mencetak 
generasi relegius, para santri yang dibimbing dengan memanfaatkan kekayaan 


alam sekitar, kearifan lokal ditonjolkan, dan materi yang diberikan mudah 


“00 Jagong Bayen (acara perayaan kelahiran). Bagi Geertz, ada empat slametan utama di 
sekitar kelahiran seorang anak, yakni 1) tingkeban (slametan anak usia 7 bulan di kandungan), 2) 
babaran/brokohan yakni slametan kelahiran, 3) pasaran yakni lima hari, 4) pitonan, tujuh bulan 
setelah kelahiran. Lihat Clifford Geertz, Abangan, Santri, Priyayi dalam Masyarakat Jawa (terj. 
Aswab Mahasin) (Jakarta: Dunia Pustaka Jaya, Cet. III, 1989), 48-65. Jagong bayen dalam 
konteks siklus ritual sebagaimana Geertz termasuk masuk slametan babaran atau brokohan. 

“01 Wawancara dengan Sutardi, 12 Maret 2009. 

102 Pengalaman pahit karena ketidaktahuan masyarakat berkaitan dengan pohon cendana 
yang kemudian mengakibatkan rusaknya komoditas tanaman langka yang mahal ini. Pohon 
cendana ini menurut penurutan Sutardi pernah ada dalam jumlah yang banyak di daerah ini. 
Namun, karena ketidaktahuan masyarakat mereka menebang dan menjadikan sebagai kayu bakar. 


185 


dicerna dan logis. Bagi KH. Nasruddin Anshoriy bahwa membangun dan 
meningkatkan peradaban dapat dilakukan dengan cara sederhana yang bisa 
diterima semudah mungkin oleh masyarakat. Al-Guran mengajarkan manusia 
untuk menyintai alam dan lingkungan. Materi dari al-Guran tersebut dikemas 
dan disampaikan kepada masyarakat dengan teori dan praktik yang sederhana 
dan mudah dipahami. 

Secara teoritik pembelajaran dalam alam terbuka sebagaimana Howe 
dan Disinger”" bahwa data riset berkaitan dengan sekolah alam (out-of: 
school) "Can be effective in helping students develope: accurate concepts 
related to the environment...outdoor settings have-also been effective in 
teaching awareness of environment issues" 

Bagi Efriyani Djuwita, sekolah “alam “adalah salah satu bentuk 
pendidikan alternatif yang menggunakan alam sebagai media utama sebagai 
pembelajaran oleh peserta didiknya. Tidak seperti sekolah biasa yang lebih 
banyak menggunakan-metode belajar mengajar di dalam kelas. Pebelajar lebih 
banyak melakukan aktivitas belajar di alam terbuka. Di sekolah alam, metode 
belajar mengajar lebih banyak menggunakan aktif atau action learning di 
mana anak “belajar melalui pengalaman (mengalami dan melakukan 
langsung). 

Kalau dalam kegaiatan TPO Alam Ilmu Giri diikuti oleh anak-anak usia 
pendidikan dasar (SD dan SMP), natural learning ini diikuti oleh masyarakat 
dan para mahasiswa. Lebih dari 4.000 mahasiswa sejak tahun 2004 yang 
mengikuti acara kegiatan natural learning environment di Ilmu Giri. Dalam 


penyelenggaraannya, Ilmu Giri bekerjasama dengan Sekolah Alam Edelweis 


Sekarang, pohon ini jarang dijumpai di sekitar Pesan Trend. Wawancara dengan Sutardi, 12 
Maret 2009. Wawancara dengan Wardoyo, 13 Maret 2009. 

"3 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 17 Januari 2009. Wawancara dengan 
Wardoyo, 16 Januari 2009. Lihat juga Ahmad Fauzi, "Pondok Pesan Trend Budaya Ilmu Giri: 
Melalui Taman Berwawasan Lingkungan Merajut Paradigma Pendidikan Barat Dan Timur”, 
dalam http://maslikinfo.blogspot.com/ 2008/01/artikel.html (Diakses, 13 Desember 2009). 

“04 Robert Howe dan John F. Disinger, “Teaching Environment Education Using Out-of- 
School Setting and Mass Media, ERIC/SMBAC Environment Education Digest, No. 1, (1988): 1- 
5. Lihat juga http://www.ericdigests.org/pre-9215/mass.htm (Diakses, 14 Desember 2009). 
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(Nogosari) dan Sekolah Alam Griyokulo (Tawangmangu). Ada beberapa 
peraturan penting yang harus diperhatikan bagi peserta yang terkait dengan 
ekologis, di antaranya adalah peserta 1) tidak diperkenankan membawa 
sampah plastik, 2) makanan yang dibawa ke pesan trend harus ramah 
lingkungan (tidak memakai pewarna, pemanis, dan pengawet), 3) belajar 
dalam kebersamaan.” 

Pada hari lain, tampak lebih dari 30 anak-usia kanak-kanak hingga 
belasan tahun begitu antusias menanam aneka pohon di pelataran Pesan 
Trend Ilmu Giri. Meski kegiatan penanaman sering dilakukan, tidak tampak 
diraut wajah mereka menunjukkan kebosan. Tawa. dan canda mengiringi 
kegiatan mereka ini. Beberapa anak laki-laki “dengan tangkas mengayunkan 
cangkul melobangi tanah. Di antara mereka ada yang mengaduk-aduk tanah 
untuk digemburkan. Gadis-gadis kecil yang semuanya berjilbab memasukkan 
bibit ke dalam lubang tanah yang telah dikeruk, atau di tempat yang telah 
disediakan.” 

Kegiatan pembelajaran untuk ustadz-ustadzah dengan narasumber Puji 
Hartono (Pengasuh-Pesantren Masyarakat Jogja), Dwi Kuswantoro (Direktur 


468 
Puspa 


)xsdan Siti Rofigah (Guru MTs Wonokromo) yang diselenggarakan di 
Ilmu-Giri pada 13 Januari 2006. Titik tekan kegiatan ini adalah agar calon 
guru mengenali karakter dan psikologi anak dengan menerapkan pendidikan 
berbasis kompetensi dan budaya lingkungan. Sarana pembelajaran yang 
digunakan dalam kegiatan ini lingkungan sekitar seperi daun, ranting, tanah, 


dan lainnya dengan active learning dan game sebagai strategi 


pembelajaran.” 


“0? http://abudira.wordpress.com/2009/03/17/apa-itu-sekolah-alam/ (Diakses, 14 Desember 
2009). 

“06 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 19 Januari 2009. Wawancara dengan Robi 
Mustofa, 19 Januari 2009. Wawancara dengan Ibu Ngadino, 13 Maret 2009. 

“07 “Belajar dari Alam Keseharian” dalam Bernas Jogja, 14 Pebruari 2007. 

“68 Sebuah Lembaga Swadaya Masyarakat. Puspa singkatan dari Perlindungan untuk 
Selamatkan Perempuan dan Anak. 

109 Kedaulatan Rakyat, 14 Januari 2006. 
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Usaha Bersama Firdaus Magelang dalam kunjungan Sabtu Minggu 
dengan berbagi ilmu dengan Jamaah Ilmu Giri dan filosofi tanaman. Anak- 
anak mereka biasa mendapatkan pengetahuan tentang pepohonan. 
Sebagaimana dijelaskan oleh pengasuh Ilmu Giri, bahwa pohon pisang tidak 
akan mati sebelum berbuah. Sementara pohon kelapa, dari batan, lidi, buah, 
sabutnya dapat digunakan untuk pembelajaran tentang multifungsi makhluk 
ciptaan Allah. Di Ilmu Giri, siapapun boleh belajar tentang budaya, pola 
hidup sehat secara ekologis. Menyatap makanan seperti fiwul, rempeyek, 
sayur lodeh, urap, pisang godog (rebus), minuman secang yang disajikan 
secara alami. Makan tidak dengan piring dan sendok, tetapi dengan takir- 
takir (piring daun) dan suru (sendok dari daun) yang dibuat dengan daun 
pisang atau dengan tangan langsung." 

Di Sekolah Alam Sabtu Minggu,10-11 Pebruari 2007 yang diikuti oleh 
ratusan peserta dari SMP, SMP, Banguntapan Timur dan Berbah (Sleman, 
Jogjakarta), dan“mahasiswa dari berbagai Perguruan Tinggi yang tergabung 
dalam Ikatan Mahasiswa Muhammadiyah (IMM) mendapatkan materi dari 
pengasuh Pesan Trend Ilmu Giri,.KH. Nasruddin Anshori yang mengatakan 
bahwa. banyak filosofi alam yang bisa dipelajari dalam kehidupan ini. Di 
antaranya-adalah pohon selalu mengajari manusia untuk bersyukur dengan 
apa yang dimilikinya. Di alam ini, pohon tidak pernah iri dengan pohon 
lainnya. Pohon pisang tidak mati sebelum memiliki anak dan berbuah. 
Manusia juga bisa belajar dari fenomena pohon jagung yang satu buahnya 
dapat mengenyangkan ratusan orang. Dari jagung ini manusia dapat belajar 
investasi yang tepat, peduli pada alam, dan manfaatnya dapat meghidupi 
banyak orang. Demikian juga manusia juga dapat belajar dari pohon yang 
selalu mengerti tugasnya. Cerpenis Nasional Hamsad Rangkuti dan Sahari 
(Kasubdin PLS Dinas Pendidikan Bantul) juga turut memberikan materi 
dalam kegiatan ini. Peserta juga mendapatkan materi Kebugaran Batin. Pada 


sesi ini peserta diberikan kesempatan untuk mencurahkan problemnya mulai 


“0 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori, 27 Agustus 2009. 
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dari masalah cinta, studi, cinta, keuangan, organisasi, hingga pekerjaan. Sesi 
ini dilanjutkan dengan Zona Tahajjut pada pukul 02.00 -04.00 WIB. 
Keesokannya mereka akan melakukan hiking, tracking, dan rappling yang 
dipandu oleh 30 anggota tim dari Adelweis Jogjakarta." 

Filosofi dan etos menanam yang menjadi landasan eco-healing di Ilmu 
Giri adalah ungkapan yang mengatakan bahwa, “Sekiranya besok pagi akan 
datang kiamat maka hari ini aku akan menanam-sebatang pohon”. Hal ini 
sebagaimana disampaikan oleh KH. Nasruddin Anshoriy pada saat bertemu 
dengan Untung Iskandar Srihadiono (Rektor Unwama Jogja), Raswan Udjang 
(Pembantu Rektor II Unwama),-dan Hafid Arsom. (Anggota DPD DIY) 
tanggal 27 Desember 2005.” 

Dari sub bab ini dapat tarik “kesimpulan bahwa sekolah alam yang 
dipraktikkan di Ilmu Giri berawal: dari sbasis bangunan etika lingkungan 
(ecological ethics) yang ditransformasikan dan dipahami oleh Jamaah melalui 
mujahadah dan forum sosial. lainnya Aksi riil dari kegiatan berlingkungan 
mereka adalah bergaul dengan alam. Yakni dengan cara memanfaatkan alam 
sebagai sarana kemajuan derajat manusia. Bagi mereka, maju bukan hanya 
tertuju.pada material saja, tetapi maju juga berarti secara immaterial, yakni 
memanfaatkan alam untuk belajar dari “kebiasaan” arif alam semesta. Kalau 
pohon dapat memberikan buahnya, kenapa manusia hanya selalu membuang 
kotorannya.-Alam mengajarkan manusia untuk berbagi dan memberi. Bahkan, 
sebuah pohon tidak pernah rakus memakan buahnya sendiri. Jeruk tidak 
pernah minum jeruk. Demikian juga, alam mengajari kearifan pada manusia. 
Saat rumah dan jalan air diserobot manusia, maka dia akan marah dengan 
cara menenggelamkan manusia. Sekolah alam ini dimaksudkan dan 
dioreintasikan untuk memperoleh kearifan anak manusia. Para pihak 


digandeng dalam proses pembelajaran. Social capital kyai berperan dalam 


“1 Kedaulatan Rakyat, 12 Pebruari 2007. Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 12 
Januari 2009. Wawancara dengan Wardoyo, 16 Pebruari 2009. Wawancara dengan Sutardi, 16 
Pebruari 2009. 

"2 Lihat Kedaulatan Rakyat, 27 Desember 2005. 


189 


keberlangsungan proses belajar mengajar. Beberapa sekolah alam dari luar 
Ilmu Giri dilibatkan untuk menunjang kegiatan ini. 

Selain proses KIM (Kuras, Isi, dan Mancwar) secara ruhaniah 
sebagaimana yang tampak pada mujahadah, proses KIM dilakukan melalui 
pendekatan alam. Kearifan lingkungan diperkenalkan kyai melalui kegiatan 
yang disebut dengan sekolah alam baik pada jamaah maupun pada 
masyarakat sekitar. Pendekatan spiritual dalam memahami alam menjadi 
salah satu keunikan Ilmu Giri. Walaupun tampaknya-materi sekolah alam 
yang digunakan belum tersusun secara sistematis dan terstruktur. Meminjam 
istilah Bourdieu, spiritual capital menjadi basis “pelaksanaan pengisian 
pemahaman dalam proses kuras dan isi. Kegiatan-kegiatan fisik seperti jalan 
menyusuri desa menjadi bagian yang sifatnya tambahan. Sulit mendeteksi 
tingkat keberhasilan sekolah. alam yang yang dilakukan oleh Ilmu Giri, 
terutama pada peserta-dari luar Jamaah. Hingga saat ini belum ada data yang 
jelas tentang jaringan. baru yang terpantik-secara langsung dari kegiatan 


sekolah alam Ilmu Giri: 


. Budaya sebagai Media Pendidikan “Pesan Trend” 

Selain mujahadah, Nasruddin juga mengaktifkan dan menggunakan 
budaya lokal sebagai sarana transformasi nilai dan ilmu. Di antara budaya 
lokal tersebut adalah 1) /edhek, 2) sekatenan, 3) selametan, 4) jejug lesung 
dan lain-lain. 

Gejoj lesung salah satu seni tradisional yang berkembang seiring dengan 
ungkapan syukur atas melimpahnya panen padi. Suara gejog lesung dapat 


didengar dari kejauhan “thok — thek — thok — thok — thek — thok — dug”. Itu 


adalah suara alu (Jawa: alat tradisional penumbuk padi) atau alat dari kayu 
yang dipukul-pukulkan secara teratur pada kayu besar yang dibuat seperti 
perahu, yang dinamai /esung. Pada umumnya, lesung dibuat dari kayu 


Nangka (Latin: Artocarpus heterophylbus) atau Munggur/Trembesi (Latin: 
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Samaena saman). Lesung yang dijumpai sekarang rata-rata usianya di atas 30 
tahun. 

Dulu, /esung digunakan oleh rakyat desa untuk memisahkan padi dari 
tangkai-tangkainya, setelah panen raya tiba. Caranya, padi kering 
dimasukkan ke dalam lesung, kemudian ditumbuk dengan alu secara 
berirama. Setelah jaman kian maju, membersihkan padi dengan /esung 
ditinggalkan, karena dinilai kurang dapat memperoleh hasil yang banyak.” 

Kegiatan Malem Selikuran (Malam ke dua puluh satu) bertemakan 
Sedekah Cinta Malam Selikuran. Acara yang dilakukan pada.24 Oktober 
2005 dihadiri ribuan orang ini dimulai dengan upacara arak-arakan pasukan 
sejumlah pemuda-pemudi yang membawa rujak-rujakan (rujak), tumpeng suci 
(tumpeng), tumpeng panca warnatumpeng 5 warna), tumpeng asrep-asrepan 
(tumpeng asin-asinan), ambengan (nasi. kenduri), kembang setaman (bunga 
setaman), ingkung (daging ayam utuh), dan gunungan. Sementara hidangan 
makanan pada acara ini adalah sekul suci, nasi wajar, ketan, kolak dan apem. 
Bagi KH. Nasruddin Anshoriy, nasi adalah hasil alam pemberian Tuhan yang 
menjadi -makanan -pokok manusia. Dengan demikian, nasi adalah suci. 
Artinya, menyia-nyiakan (memubadzirkan) nasi adalah perbuatan yang dicela 
Tuhan, bahkan menjadikan dosa pelakunya. Bagi KH. Nasruddin Anshoriy 
Ch, bahwa sebutir nasi yang sampai di hadapan kita membutuhkan perjalanan 
panjang, dan jerih payang, dan cucuran keringat banyak orang, mulai dari 
benih yang harus ditanam, dirawat, diairi hingga kemudian benih tersebut 
ditaman lagi, yang kemudian membutuhkan perawatan, hingga menjadi padi 
yang siap dimasak dan dihidangkan di depan kita." 

Makanlah dengan cara yang wajar tidak dengan berlebih-lebihan. 
Baginya, selikuran adalah sebuah tradisi Kasultanan Yogyakarta yang 
berhasil merangkum kalender Jawa dengan Islam. Meski dikemas dengan 


gaya berbeda, bukan ke-Arab-araban, namun baginya inti pesannya adalah 


“3 Lihat http://bantulbiz.com/id/bizpage budaya/id-196.html (Diakses, 4 Desember 2009) 
http://rumahtani. multiply.com/journal/item/25/gejog lesung (Diakses, 4 Desember 2009). 
“9 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 16 Januari 2009. 
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sama cinta kepada Tuhan, manusia, dan kepada alam semesta. Kepada Tuhan 
manusia harus bersyukur, dan kepada manusia serta alam semesta harus 
saling berinteraksi secara positif. Hal ini karena Tuhan telah menakdirkan 
manusia bahwa manusia yang lain dan lingkungan adalah sarana hidupnya.” 
Di samping itu, cinta adalah hal yang amat penting dalam hidup ini. Hidup 
tanpa cinta adalah mati. Demikian juga dunia tanpa cinta adalah mati. Tradisi 
ini mengembangakan cinta kasih kepada Allah dengan cara bersyukur dan 
dengan lebih banyak beribadah, cinta kepada sesama-manusia dengan cara 
memberikan sedekah berupa materi, makanan, gagasan, pikiran, dan lainnya, 
dan menyintai alam semesta dengan cara merawat, memanfaatkan dengan 
cara yang halal dan tayyib, tanpa merusak ekologi. Belajar melalui tradisi ini 
juga dapat digunakan untuk mengembangan spiritual eco-tourism di sekitar 
Ilmu Giri.” 

Akulturasi budaya dengan-Islam dapat dilihat pada beberapa kegiatan di 
Ilmu Giri. Acara mawlid (kelahiran) Nabi 27 April 2006 diperingati dengan 
oleh komunitas. ini. dengan akulturasi berbagai budaya. Paling tidak dapat 
disaksikan akulturasi budaya Arab dengan Jawa. Tema peringatan adalah 
“Menabur Selawat, Menuai Syafaat”. Peringatan diawali dengan semaan al- 
Ouran 30 juz oleh masyarakat dan mahasiswa Sekolah Tinggi Ilmu al-Guran 
(STIO) An-Nur Ngrukem Bantul Jogjakarta yang tengah Kuliah Kerja Nyata 
(KKN) di desa ini. Ada 5 parade shalawat yang ditampilkan pada acara ini, 
di antara: 1) Group Selawatan Jawa, 2) hadrah (rebana), 3) Selawat Maulid, 
4) Maulid Laras Madya, 5) Marawis. Kelima kelompok shalawat ini 
mengiringi pembacaan Salawat Simt al-Durar oleh Habib Abdul Kadir 
Barakbah dan Habib Faisal Musayyeh. Dalam acara ini terdapat uba rampe 
(perlengkapan) dalam bentuk gunungan dan tumpeng nasi kebuli. Puncak 
acara dilangsungkan mujahadah yang dipimpin oleh Kyai Zubad Mar'rufin. 
Dalam konteks akulturasi ini, KH. Nasruddin Anshoriy mengatakan bahwa 


“9 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 16 Januari 2009. 
“16 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 28 Agustus 2009. 
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Islam tidak hanya dimiliki dan didominasi orang Arab, tetapi orang Jawa juga 
bisa berislam tanpa harus menjadi orang Arab.'' 

Kegiatan selikuran telah dilakukan setiap menjelang tanggal 21 
Ramadhan setiap tahunnya. Pada 13 Oktober 2006 misalnya, ada sekitar 300- 
an ambengan (nasi kenduri), gunungan (kenduri dalam bentuk gunung), 
ingkung (daging ayam utuh dalam), jenang merah putih, nasi uduk. Menurut 
penuturan. Menurut M. Yusuf, gunungan “pada “malam selikuran 
melambangkan konsep manunggaling gusti (menyatu dengan Pencipta). 
Dalam konteks manusia, tidak membeda-bedakan yang besar dan yang kecil, 
yang kaya dan yang miskin. Sedangkan sekul sepuh (nasi tua) merupakan 
perlambang perhormatan pada malaikat. Sementara itu, bubur merah putih 
adalah simbol ngabekti (berbakti) kepada orang tua. Sementara itu, daun 
kelapa atau janur (daun kelapa). yang dirangkai khusus menjadi lima bagian 
untuk wadah ambengan (nasi 'kenduri) memiliki arti khusus, yakni 
melambangkan umat Islam untuk menjalankan shalat lima waktu. Kata nur 
dalam kata janur, adalah “berarti cahaya." Bagi KH. Nasruddin Anshoriy 
perayaan. selikuran--(duapuluhsatuan) adalah perayaan sedekah. Artinya, 
warga membuat kenduri yang kemudian akan dimakan secara bersama-sama 
dengan warga lain, termasuk warga yang tidak punya. Ini adalah wujud 
sedekah wong cilik (masyarakat kecil) untuk wong cilik.” 

Grebeg Dusun (bersih dusun) diperingati oleh Jamaah Ilmu Giri 
bertepatan dengan peringatan hari kelahiran Nabi Muhammad SAW. Sabtu, 
31 Maret 2007 Jamaah Ilmu Giri yang juga masyarakat Nogosari mengarak 
tiga buah gunungan (bahan makanan yang dibuat seperti gunung) sebagai 
tanda syukur kepada Allah. Arak-arakan dimulai dari bale dusun (kantor 
dusun) menuju Pesan Trend Ilmu Giri yang berjarak sekitar satu kilometer. 


Termasuk dalam rombongan tersebut adalah para pelantun salawat beserta 


“7 Lihat Kedaulatan Rakyat, 28 April 2006. Lihat juga Bernas. 28 April 2006. 
“38 Siwi Yunita Cahyaningrum, “Malam Selikuran di Kampung Gempa” dalam Kompas, 14 
Oktober 2006. 


193 


ratusan warga Nogosari. Dalam acara ini, tiap warga membawa satu paket 
hidangan komplit (ambengan) atau berkat yang dibungkus keranjang 
anyaman dari janur (daun kelapa). Disebut komplit karena satu paket berisi 
nasi gurih, kerupuk, rempeyek, sayur gudangan, dan kering tempe. Sesampai 
di pelataran Pesan Trend Ilmu Giri, ketiga gunungan, berupa gunungan 
jagung, gunungan nasi gurih, gunungan sayur-mayur bersama ratusan berkat 
(ambengan) ditata rapi. Perlambang rasa shukr-dan terima kasih warga 
kepada Tuhan ini kemudian didoakan secara Islam, sebelum akhirnya 
dimakan bersama atau dibawa pulang kembali ke rumah masig-masing. 
Setelah doa selesai, gunungan pun diperebutkan oleh. warga. Menurut Nardi 
Hajowinoto,"' garebeg dusun ini sempat punah pada'awal dekade 1990, dan 
baru dimunculkan kembali oleh Ilmu Giri pada tahun 2003. Kegiatan ini 
diramaikan dengan kesenian "marawis-oleh kelompok Nurul Haramain dari 
Kulon Progo: 

Acara yang mendapat perhatian jamaah-adalah kegiatan Merti Dusun” 
pada Rabu, 28 Agustus 2007 yang bertepatan dengan Nyadran."” Kegiatan 
ini dimanage dan “didesain di Pesan Trend Ilmu Giri. Kegiatan ini adalah 
wujud syukur kepada Allah terkait dengan keselamatan warga. Ada enam 
kegiatan penting dalam Merti Dusun di Nogosari, yakni, 1) tabur bunga di 
makam, 2) tawu-sendang (kuras sendang), 3) kenduri dan berdoa di Goa 
Lawa, 4) rasulan, 5) gunungan, 6) pentas seni keagamaan (wayang, ledhek 


484 


atau tayub). Kegiatan pada tahun ini secara khusus dipersembahkan untuk 


4 


7 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy Ch, 15 Januari 2009. Wawancara dengan 


Sutardi, 16 Januari 2009. Lihat juga Sifura Yuli Astuti, ”Selikuran ala 'Ilmu Giri”, dalam 
Kedaulatan Rakyat, 25 Oktober 2005. 


4 


80 Wawancara dengan Nardi Harjowinoto (Kepala Dusun/Jamaah Pesan Trend Ilmu Giri), 


13 Maret 2009. Lihat juga Kompas, 1 April 2007. 


4 


$1 Kompas, 1 April 2007. Lihat juga Campus Asia, September 2008, 156-157. 
2 Merti Dusun adalah kegiatan semacam bersih dusun atau kerja bakti yang dipadukan 


4 


dengan kegiatan s/amatan serta syukuran atas nikmat diberikan Allah kepada warga dusun. 


#3 Nyadran adalah tradisi melakukan ziarah kubur ke makam leluhur. Lihat 


http: /hmycityblogging. com/yogyakarta/2008/08/25/nyadran-makam-sewu/ (Diakses, 1 Juli 2010) 


Wawancara dengan Nardi, 23 Januari 2009. 
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syukur atas nikmat Allah berkaitan dengan tidak keringnya mata air di 
sendang Sari Mulya Nogosari." 

Dalam kegiatan Malam Selikuran yang dilakukan pada 2 Oktober 2007 
dengan tema Nawaitu Tapa Brata: Wong Cilik Menyongsong Seribu Bulan 
dan Mencari Makna Weteng Luwe yang dihadiri Sultan Hamengku Buwono 
X Ilmu Giri mengadakan prosesi Ngarak Tumpeng Hasil Bumi, Kirap Brigade 
Prajurit Sultan Agung, Pembacaan Serat Wulang Reh, Penampilan Wayang 
Suket oleh Ki Slamet Gundono dari Solo. Buka bersama. pada acara ini 
menggunakan tradisi Jawa, yakni menyantap nasi gurih dalam kemaron dan 
sarang. "5 

Budaya adalah magnet bagi masyarakat... Dengan menggunakan 
pendekatan budaya, partisipasi masyarakat di Nogosari menjadi meningkat 
lebih baik. Dengan pendekatan budaya, masyarakat merasa memiliki dan 
mereka menjadi subjek: Jamaah merasa dimanusiakan. Proses humanisasi 
melalui budaya sebagai. pintu masuk nilai terbukti efektif sebagaimana pada 
pendahulu Islam di Nusantara. 

Budaya digunakan sebagai sarana transformasi sosial. Dalam hal ini 
budaya dijadikan sarana membangun empati masyarakat. Sebagaimana kasus 
di Jamaah Aolia” terkait dengan peresmian masjid, budaya masyarakat di 
sekitar Ilmu Giri digali dalam proses perubahan sosial dan spiritual. Dengan 
menggunakan budayanya, masyarakat merasa tidak terasing dari dirinya 
sendiri. Mereka kemudian bersedia melakukan kegiatan yang diorientasikan 
pada diri dan budayanya. Hanya saja, kyai dalam konteks pemanfaat budaya 
masih tampak sebagai usaha menarik masyarakat ke Ilmu Giri. Makna budaya 
yang ditampilkan hingga penelitian selesai dilakukan belum sepenuhnya 
dimaknai selaras dengan proses pembangunan etika lingkungan berbasis 


Spiritual. 


"3 Bernas Jogja, 30 Agustus 2007. Wawancara dengan Nardi (Kepala Dukuh Nogosari 
yang juga Jamaah Ilmu Giri), 23 Maret 2009. Wawancara dengan Sutardi (Jamaah), 23 Maret 
2009. 

"0 Sebuah wadah yang dibuat dari untaian daun kelapa. Lihat Bernas Jogja, 2 Oktober 
2007. Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy Ch, 13 Januari 2009. 
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Walau demikian, pagelaran budaya Jawa yang sudah mulai ditinggalkan 
masyarakat di Ilmu Giri merupakan ide kreatif dari pengasuh pesan trend ini 
dalam proses pembangunannya. Fenomena ini mengingatkan pada istilah 
yang diusung Bourdieu dengan wujud dari modal simbolik dan kultural. 

Dalam konteks Eko-sufisme, dengan menggunakan pendekatan budaya, 
kyai mengajak masyarakat untuk mengimplementasikan ajaran dan etika 
lingkungan secara alamiyah dengan sukarela dan rasa senang. Upacara bersih 
dusun misalnya sebagai salah satu menjadi-implementasi kegiatan budaya 
yang menyatu dengan kegiatan agama dan kegiatan berlingkungan. Ada 
proses yang disebut dengan penyandingan antara budaya dengan agama serta 
kegiatan berlingkungan, selagi penyandingan .ini- dapat dilakukan tanpa 


merusak substansi agama. 


D. Penguatan Jaringan dan Akses 

Selain mujahadah-dan proses pembelajaran berbasis alam serta aksi eco- 
healing dengan melakukan konservasi dan mitigasi, Pesan Trend Ilmu Giri 
melalui pemprakarsanya melakukan penguatan jaringan (Jinkage). Dalam 
waktu.singkat Pesan Trend yang dikelola Kyai Nasruddin ini menarik 
perhatian “sejumlah tokoh negeri ini. Mulai dari guru besar berbagai 
universitas, para kyai pengasuh pondok pesantren, seniman, artis, ilmuwan 
dari berbagai disiplin ilmu, sejumlah petinggi TNI, pengusaha, hingga pejabat 
negara. 

Mereka datang ke Pesan Trend di sebuah desa terpencil di puncak 
gunung Seribu. Tidak hanya tokoh dalam negeri, beberapa tokoh asing juga 
datang ke tempat ini. Hingga kini, paling tidak tujuh departemen telah 
mendukung program yang dijalankan Pesan Trend ini, yakni Departemen 
Pertanian, Kehutanan, Agama, Pendidikan Nasional, Sosial, Pariwisata, dan 


Koperasi." 


“87 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshori, 13 Januari 2009. Wawancara dengan 
Waluyo, 26 Februari 2009, Wawancara dengan Robbi Mustofa, 7 Desember 2009. Lihat Ahmad 
Fauzi, "Pesantren”, hal. 1-5. 
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Deddy Mizwar, 7 Nopember 2005 melakukan sawalan bersama Jamaah 
Ilmu Giri. Pada kesempatan ini, dia lebih banyak berbicara tentang inti 
Sinetron Kiamat Sudah Dekat (KSD). Jamaah dengan antusias berpartisipasi 
dan berdoalog dengan sang sutradara ini. Dalam kesempatan ini Deddy 
memberikan pemahaman berkaitan dengan pentingnya menjaga lingkungan 


untuk keberlangsungan hidup." 


Bersama istrinya Giselawaty dan kedua 
anaknya yakni Senandung Nacita dan Zulfikar Rakitadewa mengadakan 
Sawalan di Ilmu Giri. Dalam sambutannya dia berjanji akan mengajak dan 
melibatkan para seniman lokal sebagai tokoh dalam sinetronnya.”” 

Hal yang sama juga dilakukan .oleh, KH.Solahuddin Wahid 
(Fungsionaris PBNU), H. Rohadi (Sekjen Depsos), Riswanto (Kandisos DIY) 
bersama ribuan masyarakat petani dari 18- dusun Desa Selopamioro 
melakukan buka bersama di Pesan Trend.Ilmu Giri pada tanggal 9 Oktober 
2005. Pada kesempatan tersebut. Gus Solah, panggilan akrab KH. Solahuddin 
Wahid- mengatakan “bahwa «silaturrahmi yang berbasis pada kepedulian 
lingkungan dan.toleransi-harus diapresiasi. Pada kesempatan ini pula Depsos 
RI memberikan bantuan dana kepada masyarakat sebesar Rp. 150 juta dan 
1.000 buah kain sarung.” 

Menteri Kehutanan MS Kaban dalam kegiatan yang dilaksanakan Ilmu 
Giri, “Menggagas Hutan Santri untuk Memakmurkan Bumi” pada 16 Oktober 
2005. MS Kaban berbicara di depan jamaah berkaitan dengan perubahan 
paradigma pengelolaan hutan yang semula state based forest management 
beralih pada community based forest resources management. Kehadiran 
menteri disambut dengan alunan Laras Madya yang melantunkan tembang- 
tembang Jawa bernuansa dakwah warisan para wali. Menurut MS Kaban 
dalam pertemuan ini, dia mengatakan pengelolaan lahan atau hutan oleh 
masyarakat justru akan menjadikan hutan terawat dan lestari. Masyarakat 


dapat memanfaatkan kayu sebagai alternatif BBM dengan cara berpartisipasi 


"8 Kedaulatan Rakyat, 8 Nopember 2005. Wawancara dengan Wardoyo (santri), 17 Januari 
2009. Wawancara dengan Sutardi, 13 Maret 2009. 
“89 Kedaulatan Rakyat, 9 Nopember 2005. Lihat juga Bernas Jogja, 8 Nopember 2009. 
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menanam pohon yang cepat besar seperti pohon Kaliandra (Latin: Calliandra 
calothyrsus) yang hanya berumur 3 sampai 6 bulan sudah besar.” 

Pada 27 Desember 2005, Untung Iskandar Srihardono (Rektor Unwama 
Jogjakarta), Riswan Ujdang (Pembantu Rektor II), bersama HM. Hafid 
Asrom (Anggota Dewan Perwakilan Daerah (DPDJ) hadir di Pesan Trend 
Ilmu Giri. Didampingi pengasuh Ilmu Giri KH. Nasruddin Anshoriy Ch 
mereka sepakat membangun komitmen terhadap 1) pembangunan lingkungan 
dan masyarakat desa, dan 2) mendorong laju perkembangan Pesan Trend 
Ilmu Giri. Menurut Srihardono, antara Unwama dengan Ilmu Giri terdapat 
kesamaan visi, yakni keduanya berusaha meraih kemakmuran bangsa (angudi 
mulyaning bangsa). Sementara itu, Hafid Asrom berjanji akan memfasilatasi 
keterbelakangan pendidikan masyarakat di-sekitar pesan trend.” 

Prof. Dr. Mas'ud Machfoez MBA “(Ketua PWNU DIY) disaksikan Drs. 
Ngatijan MA (Kakanwil Depag DIY) melakukan peletakan batu pertama 
pembangunan asrama santri pada 4 Desember 2005.” Dalam kesempatan 
tersebut hadir A.“Mustiko'R (Sekretaris DPW Anshor DIY) dan M. Karsono 
(Wakil Bendahara GP Anshor DIY), Evi Idawati (aktris), Affandi (Kabag TU 
Kanwil Depag DIY). 

Sementara itu, 31 Januari 2005, dalam rangka menyambut Tahun Baru 
1 Muharram 1427 H, beberapa tokoh hadir di Ilmu Giri. Di antara adalah 
GBPH Joyokusumo (Kraton Jogja), Kol. CZI Langgeng Sulistyono, Letkol 
Kav Tinon DS (Dandim 0729 Bantul), Anwar Hamid (Wakil Bupati Kulon 
Progo), Prof. Dr. Djohar MS (Rektor Universitas Sarjanawiyata Tamansiswa 
(UST |), bersama ratusan masyarakat Selopamioro. Pada kesempatan ini KH. 
Nasruddin Ansory menyampaikan bahwa orientasi kebendaan (materialisme) 
akan menghambat kemajuan bangsa. Karena orientasi kebendaan akan 


menelikung sisi lain manusia yakni kesadaran spiritual. Baginya, harus ada 


“90 Kedaulatan Rakyat, 10 Oktober 2005. 

“9! Kedaulatan Rakyat, 17 Oktober 2005. 

19 Kedaulatan Rakyat, 22 Desember 2005. 

"3 Bernas Jogja, 5 Desember 2005. 

“8 Kedaulatan Rakyat, 5 Desember 2005. Bernas Jogja, 5 Desember 2005. 
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harmoni dalam diri manusia berkaitan dengan antara kebendaan (materi) dan 
spiritual. Demikian juga GBPH Joyokusumo juga berpesan kepada 
masyarakat dan para peserta yang hadir. Dia mengatakan bahwa ada tiga hal 
yang harus diingat dan selalu dilakukan, 1) tasyakkur, 2) tafakkur, 3) 
dzikrullah. Dengan tiga hal ini, manusia akan menjadi terangkat martabatnya. 
Simbol-simbol dalam perjalanan hidup manusia seperti Sura, Mulud, 
Bakdamulud adalah pengingat (pengeling-eling) agar pribadi menjadi lebih 
baik, karena dari pribadi-pribadi yang baik inilah akan. mendorong majunya 
pedaban suatu bangsa.” 

Selain itu, Persatuan Istri Ikatan Sarjana Ekonomi Indonesia (PIISEI) 
Jogjakarta juga melakukan program peduli.di. Pesan-Trend Ilmu Giri pada 
Rabu 28 September 2005. Acara dihadiri oleh Sufa Haryoso (istri Dirut BPD 
Jogjakarta), Emmy Edy Suandi. Hamid: (Istri Rektor UII Jogjakarta), Mina 
Dibyo Prabowo (istri Rektor USD), Ny. Sukanto (istri mantan Rektor UGM), 
Ny. Gunawan Sumodiningrat. Rombongan PIISEI menyerahkan bantuan 
peralatan sekolah-dan-beasiswa bagi para putra-putri Jamaah Ilmu Giri. 

Deddy-Mizwar untuk kedatangan yang kedua kalinya pada 28 Pebruari 
2006, bersama Soemadi M.. Wonohito (Pemilik Koran Kedaulatan Rakyat). 
Pada-kesempatan ini Deddy mengatakan bahwa membangun mainstream atau 
kesadaran bersama yang mengangkat persoalan masyarakat dalam kemasan 
sinetron atau film membutuhkan keberanian.” 

Sutradara Chaerul Umam (sutradara) mengunjungi Ilmu Giri pada 31 
Maret 2006 yang seminggu sebelumnya, 25 Maret 2006, Ratih Sanggarwaty 
(top model) mengampanyekan tradisi gemar membaca dengan program 
Indonesia Bermartabat melalui Sejuta Buku (IBMSB) dengan peserta santri 
dan Jamaah Ilmu Giri. Ratih datang bersama belasan penerbit seperti LkiS, 


Navilla, Ombak, Jendela.” 


“9 Kedaulatan Rakyat, 1 Pebruari 2005. Lihat juga Bernas Jogja, 31 Januari 2005. 
“90 Kedaulatan Rakyat, 29 Pebruari 2006. 
“9 Bernas Jogja, 26 Maret 2006. 
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Dalam peringatan Hari Bumi 22 April 2006, Pesan Trend Ilmu Giri 
mengemas kegiatan ini dengan deklarasi Satu Bumi untuk Semua. Acara 
dihadiri oleh Sudarsono (Kepala PPLH Tegional Jawa) KH. D. Zawawi Imron 
(Penyair/pelukis dari Madura), Sitoresmi Prabuningrat (seniman), Dian 
Angraini (seniman), Nasirun (pelukis), Harnowati (Kepala Bapedalda DIY), 
Slamet Gudono (Komunitas Wayang Suket). Mereka berikrar untuk 
penyelamatan bumi dengan misi kearifan lokal hamemayu hayuning 


19 Dalam upaya penyelamatan bumi-ini dilakukan pemberian 1.000 


bawana. 
caping (tutup kepala), dan 1.000 cangkul untuk 1.000: petani, penanaman 
pohon langka, pelepasan 7 ekor merpati putih sebagai.tanda pelepasan 7 sifat 
angkara murka, dan membalut 41 pohon dengan kain-putih.””” 

Universitas Gadjah Mada (UGM) melalui Rektornya Prof. Dr. Sofyan 
Effendi menjalin kerjasama dengan Pesan, Trend Ilmu Giri berkaitan dengan 
Kuliah Kerja Nyata (KKN) tematik bagi mahasiswanya. Kesepakatan ini 
dicapai dalam forum. silaturrahmi dan dialog dengan tema Pesantren dan 
Membangun Martabat Bangsa di Pesan Trend Ilmu Giri pada Rabu 5 April 
20062"-Selain rektor, acara tersebut dihadir oleh Prof. Dr. Retno Bambang 
Soedibyo- (Pembantu Rektor I UGM), Prof. Dr. Susamto Somowiyarjo 
(Dekan Fakultas Pertanian UGM), Dr. Choiril Anwar, dan Dr. Bambang 
Purwoko (Dosen UGM). 

Yayasan Pekerti Jakarta dan Yayasan Apriki Jogjakarta bersama para 
perajin, petani, santri, dan didukung oleh Fakultas Pertanian UGM dan 
Fakultas Kehutanan UGM menyelenggarakan kegiatan di Ilmu Giri dalam 
rangka World Trade Day 2006 Sabtu, pada 13 Mei 2006. Acara ini sekaligus 


memperingati Hari Bumi Internasional. Hadir dalam kesempatan tersebut 


“8 Istilah hamemayu hayuning bawana merupakan kaidah yang diwariskan oleh Sri Sultan 


Hamengkubuwana I, yang intinya setiap manusia dalam berolah pikir dan berolah laku haruslah 
senantiasa bertujuan untuk melestarikan harmoni dan keindahan dunia, selalu memperhitungkan 
hubungan harmonis antara manusia dengan Sang Pencipta, antara manusia dengan manusia, antara 
manusia dengan alam semesta serta makhluk lainnya. Manusia haruslah berupaya menggunakan 
cipta, karsa, dan karya guna menciptakan keindahan dunia. 


"99 Kedaulatan Rakyat, 23 April 2006. 
200 Bernas Jogja, 6 April 2006. 
201 Bernas Jogja, 6 April 2006. 
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Prof. Dr. Koesnadi Hardjosoemantri SH, Prof. Dr. Muhamad Na'iem 
(Yayasan Pekerti Jakarta), Soegiat AS SKM (Disperindagkop DIY), serta 
mantan Kapolwil Brigjen (Purn) Anwari SH. Menurut Muhamad Na'iem, 
tanah di Gunung Kidul dan Bantul sangat cocok dan potensial untuk ditanami 
kayu cendana. Ia juga mengatakan bahwa pengelolaan hutan agar lebih 
prduktif lagi harus dikelola dengan baik, misalnya masyarakat perlu 
pengetahuan tentang cara memangkas cabang jati dengan pola yang benar. 
Kegiatan ini juga dilanjutkan dengan penanaman pohon-cendana dan jarak.” 

Kapolda DIY Brigjen Pol. Drs. Bambang- Aris Sampurna Djati 
menyerahkan 1.000 paket bantuansembako dan peralatan kerja kepada warga 
Selopamioro di Pesan Trend Ilmu Giri.dan kompleks.bangunan Sekolah Polisi 
Negara (SPN) pada Selasa 27 Juni-2006. Bantuan tersebut berisi, 1) sembako, 
2) alat pertukangan, 3) kasur, 4)sarung, 5)tujuh ekor kambing. 

Sultan” Hamengku. Buwono X menghadiri acara Malem Selikuran di 
Ilmu Giri pada 2-Oktober 2007 dengan tema Nawaitu Tapa Brata: Wong 
Cilik Menyongsong Seribu Bulan dan Mencari Makna Weteng Luwe. Di 
samping. Sultan, hadir pula Laksamana Sukardi (politisi), dan Slamet 
Gundono“seniman, Komunitas Wayang Suket), Harsoyo (Dirut BPD DIY), 
Sudarsono (Kepala PPLH Regional Jawa), Tribowo Krisninarso (Dirut TVRI 
Yogyakarta), Djunaidi (Dirut RSJ Magelang), Bambang Purwoko (Pengamat 
Politik. UGM), Supardi dan Rombongan (Dewan Pendidikan DIY), Sidik 
Purnomo (Ketua GP Anshor DIY), Abdul Wachid BS (penyair), Musthofa 
Hasyim (seniman), Sholeh UG (seniman), Hari Leo (seniman), serta para 
politisi seperti Rusdi Ambo Dalle (PDP)“ Pada kesempatan ini Sultan 
memberikan wejangan dalam rangka pendidikan terhadap masyarakat dengan 
mengatakan bahwa akhir-akhir ini terjadi proses pemudaran nilai-nilai 
kearifan lokal. Masyarakat menjadi cenderung individualistik, mikir butuhe 


dhewe, lali karo nasibe tangga terparo (mikir kebutuhannya sendiri, lupa 


202 Kedaulatan Rakyat, 14 Mei 2006. 
203 Lihat Kedaulatan Rakyat, 3 Oktober 2007. 
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dengan nasib tetangganya). Sultan menyontohkan, tradisi pralenar'” telah 


luntur bahkan telah menghilang. Padahal situasi yang sulit seperti ini 
dibutuhkan solidaritas yang kuat antar masyarakat. Sementara itu KH. 
Nasruddin Ansory mengatakan bahwa ada dua hal penting dalam kegiatan 
Malem Selikura?” ini, yakni makna, 1) religi dan 2) tradisi. Secara religius, 
Malem Selikuran dimaknai sebagai upaya menyongsong lailah al-gadr dengan 
cara memperbanyak doa, munajat, permohonan ampun, shalat malam, dan 
itikaf. Sementara dalam konteks tradisi Malem Selikuran dimaknai sebagai 
lampah ratri ambiwat wengi, yakni mengatasi kegelapan dan mengusir 
kekelaman. 

Pada tanggal 20 Januari 2007 diadakan -Orasi Budaya, Dialog 
Peradaban, Pemaknaan Hakikat Perubahan dalam rangka menyambut Tahun 
Baru Hijriyyah 1 Muharram 1428 H. Tema kegiatan ini adalah “Mengobati 
Indonesia dengan Memuliakan- Kemanusiaan dan Merawat Alam. Acara 
dihadiri banyak tokoh,-di-antaranya Rektor Universitas Islam Negeri (UIN) 
Jogjakarta Prof. Dr.. H- Amin Abdullah, Rektor Universitas Negeri 
Yogyakarta (UNY )-Prof. Dr. Sugeng Mardiyono, Rektor Universitas Wangsa 
Manggala (Unwama) Prof... Dr. Untung Iskandar Srihadiono, dan banyak 
seniman seperti Slamet Gundono (dalang wayang suket/rumput), Evi Edawati 
(penyair), Daliso Rudianto (penyair), Musthofa W. Hasyim (cerpenis), Sholeh 
UG (sineas), Boy Rifai (pengelola Sekolah Alam Griyokulo), dan Octo 
Lampito (Pimpinan Redaksi Kedaulatan Rakyat). Dalam orasinya, KH. 
Nasruddin Anshoriy mengatakan bahwa DIY banyak memiliki pakar dan ahli 


yang mampu merancang, menata, dan melaksanakan gerakan penghijauan dan 


208 Pralenan adalah rukun kematian yang secara terorganisir menyelenggarakan kegiatan di 


antaranya adalah menyediakan dana kematian yang dikelola masyarakat. 


205 Malem Selikuran (Malam ke 21) adalah strategi dakwah yang dilakukan oleh para wali, 


khususnya Sunan Kalijaga dan dikemas dan diadopsi oleh Sultan Agung. Pesan moral yang 
disampaikan adalah bahwa malam-malam ganjil setelah tanggal 20 bulan Ramadan adalah spesial 
karena pada /aylah al-gadr kebaikan setara dengan 1000 bulan. Umat Islam dihimbau untuk lebih 
mendekatkan diri kepada Allah. Dengan sedekah nasi gurih yang dibagikan kepada fakir miskin 
diharapkan akan menumbuhkan semangat empati, simpati, dan solidaritas kepada orang-orang 
yang tidak beruntung secara ekonomi. HM. Nasruddin Anshoriy Ch, “Malem Selikuran”, dalam 
Kedaulatan Rakyat, 2 Oktober 2007. 


202 


cinta lingkungan. Tetapi, potensi yang melimpah tersebut belum 
dimanfaatkan secara maksimal. Baginya, lingkungan yang gersang dapat 
mempengaruhi kegersangan jiwa manusia, yang mengakibatkan manusia 
kehilangan arah dan menjadi buas.””? Akhirnya tidak ada keamanan dan 
kenyamanan bagi manusia dan alam semesta. Dengan demikian perlu ada 
revolusi ekologi yang sinergis antar komunitas dan elemen dalam masyarakat. 
Sementara itu, Prof. Sugeng Mardiyanto mengatakan bahwa menanam adalah 
sedekah dan investasi kebaikan. Selain rangkaian tiga kegiatan utama ini, 
terdapat kegiatan lain seperti pelepasan tujuh ekor merpati putih, penanaman 
tujuh tanaman langka, dan membalut 41 pohon dengan kain putih. Ketiga 
kegiatan ini adalah bermakna simbolis.: Pelepasan tujuh burung merpati 
bermakna pembebasan jiwa suci manusia yang telah terbelenggu tujuh 
penjara di antara politik dan ekonomi. Sementara penanaman tujuh pohon 
langka dimaksudkan -sebagai penanaman kembali sifat-sifat kemanusiaan, 
budi pekerti, tradisi budaya, serta kearifan lokal yang nyaris punah. 

Pada 29 Januari 2007 diadakan kegiatan yang bernuansa kemanusiaan 
dan berlingkungan-dalam rangka mewujudkan ajaran habl min Allah, habl 
minval-nas, dan-habl min al-“alamin yakni 1) Gerakan Cinta Anak Yatim dan 
Peduli Kaum Miskin,-2) penanaman pohon, 3) pengibaran 1.000 bendera 
merah putih, 4) pelepasan 1.000 balon warna warni oleh anak-anak dari 
keluarga kurang mampu, 5) pagelaran seni, 6) pengobatan gratis. Acara 
dihadiri dibuka oleh Meneg Pemberdayaan Perempuan Dr. Hj. Meutia Hatta. 
Di samping itu diisi dengan musik spiritual oleh Slamet Gundono 
(Komunitas Wayang Suket), KH. D. Zawawi Imron (penyair), Evi Idawati 
(Pesinetron), dan uraian hikmah 10 Muharram oleh KH. Jabir Huda al- 
Manshur. Di hari yang sama juga diadakan pengobatan alternatif massal 


gratis bagi 500 warga miskin oleh H. Ki Ageng S. Dewantara. Dongeng untuk 


206 HM. Nasruddin Anshoriy Ch, “Malem Selikuran”, dalam Kedaulatan Rakyat, 2 Oktober 
2007. Wawancara dengan Wardoyo, 19 Maret 2009. Wawancara dengan Sugito dan Waluyo, 19 
Maret 2009. 

?07 Kedaulatan Rakyat, 21 Januari 2007. Lihat juga Bernas Jogja, 21 Januari 2007. 
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anak yang bertemakan agama dan lingkungan dibawakan oleh Kak Bimo. 
Kemudian empat bulan tepatnya pada 20 Mei 2007 berikutnya disusul 
kedatangan Ebid G. Ade selama seminggu di Ilmu Giri dalam kegiatan peduli 
gempa.” 

Sementara itu, WS. Rendra (w.2009), Aries Kertorahardjo (seniman), 
Slamet Gundono (Komunitas Wayang Suket) hadir kembali ke Pesan Trend 
Ilmu Giri Ilmu Giri pada 13 Juli 2007. WS Rendra, dalam kesempatan 
orasinya, berpesan kepada masyarakat untuk selalu memaksimalkan 
penggunaan kail yang telah diberikan pesan trend serta pentingnya menanam 
dan menjaga ekosistem untuk kebaikan hidup manusia. Mereka hadir dalam 
acara peluncuran Tabungan Santri?-Acara juga dimeriahkan oleh 'Pentas 
Musik Etnik Sorabaya” Religion Music. “Community dari Institut Seni 
Indonesia (ISI) Jogjakarta." 

Inneke Koesherawaty (artis sinetron), Ratih Sanggarwaty (mantan top 
model), Deddy Mizwar Ysutradara/aktor), Chairul Umam (sutradara) pada 
Rabu, 19 Juli 2007. hadir-ke Ilmu Giri yang kesekian kalinya memberikan 
bantuan,- dicantaranya adalah bantuan peralatan pendidikan, berupa buku 
tulis, buku gambar, pensil, pensil warna, dusgrip serta mengingatkan kembali 
pentingnya menjaga alam dan kelestariannya” 

Gus Robert-Miek hadir di “Majlis Semaan al-Guran Moloekatan dan 
Dzikrul Ghofilin Mantab Jantiko” dengan acara Majlis Nawaitu Tapa Brata: 
Mencari Solusi, Kawula Alit Munajat Ing Gusti di Ilmu Giri pada Kamis, 6 
September 2007 mulai jam 04.00 sampai 20.00 WIB. Dalam kesempatan ini 
Gus Robert Miek mengajak para jamaah untuk melaksanakan puasa sunnah 
dan buka bersama pada acara puncak setelah khatm al-Guran” Selaras 


dengan tradisi lapar menurut Muhammad Zuhri digunakan sebagai media 


208 Kedaulatan Rakyat, 30 Januari 2007. Lihat juga Kedaulatan Rakyat, 2 Pebruari 2006. 
Lihat juga Radar Jogja, 30 Januari 2007. 

209 Wawancara dengan Sutardi, 13 Maret 2009. 

'10 Kedaulatan Rakyat, 14 Juli 2007. 

'1 Bernas Jogja, 11, Juli 2007, 14 Juli 2007. 

?1? Kedaulatan Rakyat, 20 Juli 2007. 

8 Radar Jogja, 7 September 2007. 
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untuk pengenalan diri (self recognition). Jika seseorang telah dapat mengenal 
diri, maka secara bertahap akan mengetahui kualitas diri. Manusia, secara 
individual adalah diri yang lemah. Diri ini tidak bisa hidup tanpa bantuan 
aspek lain, yaitu manusia lain dan alam semesta." 

Berangkat dari pengenalan akan kesadaran diri ini kemudian 
bertransfomasi pada kesadaran kosmis. Alam harus dirawat dijaga, dan 
dilestarikan. Dalam konteks ini kosmos dan diri- adalah “teofani” Tuhan. 
Manusia adalah sebagai khalifah yang mengabdi pada- Tuhan dan sekaligus 
merawat alam semesta. Puasa dalam agama-agama mengajari kedasaran ini. 
Puasa sebagai salah satu tradisi sufi memiliki fungsi multi, yakni sebagai 
wasilah agar seseorang dapat dekat dengan “Tuhan, manusia, dan alam 
semesta. Puasa dalam Islam adalah tradisi yang sangat pro terhadap 
lingkungan. Secara ekologis, puasa adalah bentuk dari kegiatan reducing 
consumption dan melatih diri agar jauh dari ketamakan duniawi. 

Sedangkan-pada. 1 Januari 2008, pada saat acara penyembelihan hewan 
gurban, terdapat sumbangan hewan kurban dari para pejabat dan artis di 
Pesan Trend-ini. Tercatat 2 ekor sapi dan 34 kambing yang disembelih selama 
dua- hari, yakni 31 Desember 2007 dan 1 Januari 2008. Di antara 
penyumbangnya adalah MS Kaban (Menhut), Dr. Ir. Fadel Muhammad 
(Gubernur Gorontalo), GBPH Joyokusumo (Kraton Ngayogyakarto), Marzuki 
Usman (Mantan Menpansenibud), Prof. Dr. Gunawan Sumodiningrat (Dirjen 
Depsos), Jenderal (Purn) Tyasno Sudarto (Ketua Umum Majlis Luhur Taman 
Siswa), Brigjend (Purn) H. Anwari (Mantan Kapolwil DIY), H. Ruchadi 
(Mantan Sekjen Dinsos DIY), Ir. Tri Harjun (Sekda Pemprov DIY), Ir. 
Bambang SP (Mantan Sekda Pemprov DIY), Gusti Murtiyah (Kraton 
Surakarta), Prof. Dr. Untung Iskandar S (Rektor Unwama), Prof. Dr. H. 


518 Lihat Muhammad Zuhri, Menggapai Martabat Khalifatullah (Makalah) Disampaiakan 


pada Acara Seminar Studi Tasawuf oleh Yayasan Barzakh di Balai Diklat Depkes Jakarta, pada 
tanggal 18 Maret 2001. Lihat juga Muhammad Zuhri, Puasa Miniatur Perjalanan Muslim dalam 
ttp://www.geocities.com/Athens/ 5739/muhzuh-i.htm (Download 22 Juni 2009). Lihat juga 
Muhammad Zuhri, “Puasa, Sikap Globalis yang Akurat”, dalam http://www.geocities.com/Athens/ 
5139/muhzuh-i.htm (Download, 24 Juni 2009). 
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Muchamad Na'iem (Dekan Kehutanan UGM), H. Tazbir (Kasubdin Wisata 
Diparda DIY), dan sejumlah artis seperti H. Deddy Mizwar (Artis), Hj. Ratih 
Sanggarwaty (Model), H. Ebit G. Ade (Musisi). Dukungan pelaksanan kurban 
yang dilaksanakan di Ilmu Giri oleh para pihak dari luar adalah wujud 
dukungan mereka terhadap pengembangan pendidikan agama dan lingkungan 
masyarakat, dan merupakan kembul bujana sebagai cerminan rasa syukur dan 
menyatunya (kohesi sosial) antara santri dengan para pejabat dan artis" 

Untuk ketiga kalinya, pada 9 Maret 2008 Galih (Penerbit Galang Press) 
Perpustakaan Galangpress Jogjakarta menyatakan “kesediaannya melayani 
keperluan buku untuk bahan bacaan masyarakat di “sekitar Ilmu Giri" 
Kegiatan ini merupakan follow up dari kegiatan sebelumnya, pada 25 Maret 
2006 yang mana pada.saat itu, Ratih Sanggarwaty (mantan top model dan 
peragawati) memberikan semangat untuk senang membaca pada masyarakat 
dan jamaah Ilmu Giri. pada kegiatan Indonesia Bermartabat melalui Sejuta 
Buku (IBMSB): Ratih. juga. mengingatkan bahwa budaya menonton TV 
menjadikan masyarakat. menjadi malas membaca serta mendorong pola hidup 
konsuntif matrialistik. Hadir pada acara IBMSB beberapa penerbit di 
antaranya adalah Ombak, Navila, Jendela, dan Alenia. Selain diberikan 
pelatihan kepenulisan, peserta juga diberikan program penanaman nilai-nilai 
kemanusiaan, kecerdasan, budi pekerti, serta apresiasi terhadap buku-buku 
sastra, budaya, dan agama. 

Slamet Gundono (dalang wayang suket), KH. D. Zawawi Imron 
(pengasuh pesantren), Nasirun (pelukis nasional), Sitoresmi Prabuningrat 
(seniman), Anggraini (seniman) memberikan pesan moral tentang 
penyelamatan lingkungan dalam peringatan Hari Bumi ke 37 di Pesan Trend 
Budaya Ilmu Giri. Ada tiga hal penting dalam ikrar ini, 1) Bumi ini diberikan 
kepada manusia sebagai tempat untuk menjalankan proses kehidupan, 2) 


manusia diberi amanah untuk memelihara bumi bagi kelestarian generasi, dan 


?15 Harian Bernas, 2 Januari 2008. Lihat Kedaulatan Rakyat, 24 Desember 2007. Lihat juga 
Koran Sindo, 24 Desmber 2007. 
?10 Kedaulatan Rakyat, 10 Maret 2008. 
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bukan untuk mengekploitasinya, 3) hari bumi ini hanya sebagai langkah awal 
bagi manusia untuk menyelamatkan bumi." 

Jaringan yang menurut penulis luar biasa dalam pengembangan pesan 
trend dan pembangunan etika lingkungan baru, sekalipun yang terakhir jarang 
sekali dikatakan secara eksplisit. Dalam membangun jaringan, pengasuh 
pesan trend dapat dikatakan berpikir zigzag, alias tidak linier dan bersifat 
hiterogen. Beberapa kalangan direkrut dalam jaringan. ini, seperti artis, 
pejabat, akademisi, agamawan, pengusaha, dan profesional. Luasnya jaringan 
ini menandakan besarnya social capital sebagaimana -dikatakan oleh 
Bourdieu. Dalam bahasa Deleuze dan Guattari, rhizome yang terkoneksi luas 
dan kuat ini paling tidak memiliki manfaat, 1) sebagai penghubung dunia luar 
dengan masyarakat kampung (jamaah). Jamaah-yang notabene orang desa, 
justru sering ketemu dan duduk dalam-satu ruang pertemuan kecil dengan 
pejabat-pejabat setingkat. menteri “atau gubernur: 2) sebagai kabel aliran 
energi yang berupa “bantuan baik material (dana, bangunan, dan lahan) 
maupun immaterial (sumbangan gagasan, ketrampilan, ilmu pengetahuan), 3) 
bahan bakar -untuk-melaju lebih cepat perjalanan mencapai tipe ideal 
sebagaimana yang dikatakan Weber. 

Rhizome yang dirajut Ilmu Giri tidak semua berdampak positif. Karena 
karena lakukan secara zigzag (tidak linier), pesan trend sering dikomplain dan 
ditegur oleh pejabat setempat (Bupati, Camat, Lurah) berkaitan dengan 
kunjungan pejabat setingkat menteri atau Gubernur (Sultan) Jogjakarta 
dengan dalih tidak koordinasi, sekalipun terguran jarang dilakukan secara 
tertulis. Dengan pola pikir rhizome (akar) ini, masyarakat terbiasa mendapat 
manfaat dari banyaknya jaringan yang dibangun pesan trend. Ada indikasi 
yang negatif akibat rhizome ini. Masyarakat memiliki mental ketergantungan 
dari rhizome yang berperan sebagai sinterklas. Dengan kata lain, ada resiko 


dalam menerapkan rhizome yang tidak tepat. 


51 Bernas Jogja, 26 Maret 2006. 
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B. Stategi Implementasi Eko-sufisme pada Jamaah Aolia' 

Ada beberapa strategi implementasi Eko-sufisme pada Jamaah Aolia 
Panggang, di antaranya adalah sebagai berikut: 

1. Majlis Dzikir Sewelasar?"” 

Majlis yang selalu diikuti oleh hampir seribu jamaah ini berisi 
rangkaian acara pembacaan kitab Nur al Burhan ff Managib al-Syaykh “Abd 
al-Gadir al-Jilani, yaitu saduran dari kitab al-Lujjain al-Dani yang berisi kisah 
perjalanan Shaykh “Abd al-Gadir Jilani (w.1166Y”” dalam mujahadah 
mendekatkan diri kepada Allah, karamah, dan berisi tentang doa/permohonan 
kepada Allah.“ 

Tujuan membaca kitab ini adalah agar-para-'jama'ah meneladani tata 
cara yang ditempuh Syaykh “Abd.al-Gadir Jilani (w. 1166 M) dalam proses 
pembersihan jiwa, mencapai kesempurnaan iman, islam, dan ihsan. Hal ini 
merupakan “langkah - kedua yang dilakukan setelah meneladani Nabi 
Muhammad SAW: sebagai “panutan utama dan pertama. Kegiatan ini 
dilaksanakan secara.rutin setiap malam tanggal 11 bulan hijriyah, bertempat 
di Masjid Aolia' Panggang. 

Jama'ah-datang berbagai daerah seperti dari Gunungkidul, Bantul, 


Jogjakarta, Semarang, Salatiga, Purworejo, Bandung, Jakarta, dan daerah 


?18 Kompas, 23 April 2007. 

?19 Sewelas (Jawa) berarti sebelas. Sewelasan yang di maksud dalam tulisan ini kegiatan 
rutin berupa majlis dhikr dengan membaca managib (sejarah) Syaikh Abd al-Gadir al-Jilani yang 
dilakukan pada setiap malam tanggal sebelas bulan Hijriyah. Observasi partisipan tanggal 31 
Agustus — 2 September 2009. 

?20 Ada beberapa perbedaan penyebutan nisbah pada Syaykh “Abd al-9adir. Jilani sering 
juga dibaca Jailan, Jayli, atau bahkan Kaylani adalah daerah terpencil dekat Tabaristan (wilayah 
Republik Iran sekarang). Di daerah ini, tepatnya di desa Nif pada bulan Ramadhan 470 H (1077) 
Syaykh “Abd al-@adir dilahirkan. Nama lengkapnya adalah Abu Muhammad “Abd al-Gadir ibn 
Ali Salih ibn Musa ibn “Abd Allah al-Jayli ibn Yahya al-Zahid ibn Muhammad ibn Dawud ibn 
Musa ibn “Abd Allah al-Mahdi ibn Hasan al-Muthanna ibn Hasan ibn Abi Talib. Lihat Yagut 
Hamawi, Mu'jam al-Buldan, IN (Bayrut: Dar al-Sadir), 201. Lihat juga “Ali bin Yusuf al- 
Shattanaufi, Bahjat al-Asrar wa Ma'din al-Anwar (Bayrut: Shirkah Matba “ah Mustafa al-Bab al- 
Halabi, TT), 88. Lihat juga Khalid Ahmad Nizami, “Tarekat al-@adiriyyah” dalam Seyyed 
Hossein Nasr, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam: Manisfestasi. Terj. Tim Penerjemah 
Mizan (Bandung: Penerbit Mizan, 2003), 12. Lihat juga Ahmad Mujib, Tuhan, Alam, dan 
Manusia: Telaah atas Ajaran Tasawwuf Shaykh “Abd al-Gadir al-Jilani (Disertasi) (Jakarta: PPs 
UIN Syarif Hidayatullah, 2009), 20-49. 
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lainnya. Sebagian besar mereka datang setelah maghrib atau menjelang 
“isya” Sebagian dari mereka membawa makanan yang kemudian dibagi- 
bagikan kepada jamaah lain. 

Wirid-wirid yang dibaca dalam acara sewelasan adalah 1) hadarah 
(kiriman/hadiah) surat al-Fatihah. Ada 33 fatihah yang dibaca pada sesi ini, 
yakni untuk (a) /i rida'illah (untuk mendapatkan ridha Allah), (b) Nabi 
Muhammad, keluarga, dan shahabat-shahabatnya, (c) seluruh nabi, rasul, dan 
malaikat mugarrabin (yang dekat pada Allah), (d) seluruh wali, baik yang dari 
bangsa Arab maupun non Arab (“ajam), termasuk» Walisongo yang 
menyebarkan Islam di Indonesia, (e) “ulama "(ahli agama), fugaha” (ahli figh), 
mufassirin (ahli tafsir), muhadditsin ahli“ hadis), muhaggigin (ahli 
hakikat/sufi), syuhada' (pejuang1slam yang gugur di medan perang), salihin 
(orang-orang salih), (f) guru mursyid tarigah al-Gadiriyyah, Nagsabandiyyah, 
al-Syadziliyyah, Syattariyyah, -dan seluruh ahl al-tarigah mu'tabarah dan 
seluruh cabangnya, (8) -Syaykh Jumad al-Kubra, (1) Out al-Gawts Sultan al- 
Awliya' Syaikh “Abd al-Oadir al-Jilani seluruh cabangnya, (j) Syaykh “Abd 
al-Karim, (k)-Syaykh “Abd Rahim, (1) Syaykh “Abd al-Rashid, (m) Syaykh 
“Abd al-Jalil, (n) Syaykh Baha al-Din al-Nagshabandi, (o) Syaykh Abi Hasan 
al-Syadhili dan seluruh guru dan muridnya, (p) Syaykh Sattari dan seluruh 
guru dan muridnya, (g) Syaykh Imam al-Nawawi, (r) Syaykh Hashim al- 
Syagafi, (s) Syaykh Subakir, (t) Sunan Tembayat, (u) Sunan Gribig, (W) 
Sunan Giring, (w) Panembahan Senopati, (x) Eyang “Abd al-Ghani, (y) 
Gagak Pernala I, (z) Gagak Pernala II, (aa) Gagak Pernala III, (ab) Syaikh 
Karotangan, (ac) Gus Jagareksa ibn Kyai Harun, (ad) Bapak Ibnu Hajar ibn 
Kyai Shalih, (ae) Bir al-Walidayn, Bapak Ibu, (af) seluruh muslimin- 


21 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar (pengasuh), Hafid (jamaah senior), Purwanto 


(jamaah), Sabar (jamaah) dan observasi partisipan 31 Agustus 2009. 


”2 Di sekitar masjid menjelang dan saat acara sewelasan dilakukan tampak mobil 


bernomor polisi luar daerah seperi B (Jakarta), H (Semarang), D (Bandung), AA (Kedu), dan R 
(Banyumas), dan tentunya AB (Jogjakarta). Selain ratusan sepeda motor yang diparkir di samping 
masjid dan di seberang jalan belakang masjid. Observasi partisipan, 31 Agustus 2009. 
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muslimat, mukminin-mukminat (seluruh orang muslim) yang masih hidup 
maupun telah meninggal dunia? 

Bagi KH. Ibnu Hajar, ada beberapa urgensi pemberian hadiah surat al- 
Fatihah ini, yakni 1) sebagai doa, 2) penghargaan atas jasa-jasa, 3) 
tawassul”“ Demikian banyak Fatihah yang dihadiahkan dalam kegiatan 
sewelasan ini. 

Setelah hadarah, kegiatan dilanjutkan dengan munajat. Dzikir yang 
dibaca dalam munajat ini adalah sayyid al-istighfar? dan Allah hadiri” 


”2 Observasi partisipan, 29 — 31 Agustus 1 —4 September,2009: Lihat juga hadarah dalam 
Ibnu Hajar, Majmu' al-Adzkar (Jogjakarta:Masjid Aolia”.2007), 1-6. 

”4 Wawancara kepada Ibnu Hajar, 30 September 2009. 

223 galg Calo Eiaris Ello gal Uulattalla El xe 33 Chap de lia Elage Ula ifila Cal YYANY ca) Cal ali 
@am ll gia Sasi Sl ian jig El tie Kya By Tail YAAA pa AA ABE ai 

Ya Allah Pangeran -kula, mboten, wonten 'sesembahan sak sanesipun Paduka, ingkang 
nyipta kula, kula abdi Paduka. Kula tetep ing janji Paduka, anetepi janji sak saget kula. Nyuwun 
rineksa Paduka, saking awoning Jampah kula. Naguraken bilih kula keparingan nikmat Paduka. 
Kula ngekeni sekathaning dosa. Paduka “ampuni. Mboten wonten ingkang nglebur dosa kejawi 
Paduka, Pangapunten saking ngersa Paduka, Mugi asih ing kula. Duh Gusti Maha Ngapunten 
Maha Asih, Ya Rabbi. sesembahan kula. Mugi tampi pangabekti, sandyan mboten sampurna. 
Maha Welas Paduka, Maha“ Asih“Paduka. Dados ageng pangajeg-ajeg kula, Katampinipun 
penyuwunan kula.-Kanti. rahmat sih paduka, Ical petenging ati kula, Katabihna fitnah donya, 
sasaring dampah duraka. Remen ing toat, ihlasipun lampah, Paduka tulungi. Muga musna 
sanesipun,Paduka. Sangking manah kulas Sowan ngarsa Paduka. Mboten saget kejawi pitulungan 
Paduka(Ya-Allah Tuhan kami, tidak ada Tuhan selain Engkau yang menciptakan kami. Kami 
hambaMu. Kami memenuhi janjiMu, melaksankan janji sebisa kami. Berikan perlindungan kami 
dari buruknya perbuatan kami. Kami mengakui mendapat nikmatMu. Kami mengakui banyak 
dosa kami. Ampuni kami.-Tidak ada yang mampu menghapus dosa kami kecuali Engkau. Allah 
yang Maha Pengasih, Tuhan kami, Terimalah ibadah kami, walau tidak sempurna. Maha Kasih 
Sayang Engkau. Jadi pengharapan kami, dikabulkannya doa-doa kami. Dengan kasih sayang 
Engkau, jadi hilang gelap hati kami. Jauhkan kami dari fitnah dunia dan sesatnya kedurhakaan. 
Allah, berikankah kami senang akan ketaatan, ikhlas dalam segala perbuatan. Allah...tolonglah 
kami. Segala sesuatu musnah, kecuali Engkau. Dari hati kami ya Allah, kami menghadapMu, 
tidak ada yang dapat memberikan pertolongan kecuali Engkau. Observasi Partisipan, 29 Agustus 
— 6 September 2009. Lihat Ibnu Hajar, Majmu' al-Adzkar, 218-220. 

??0 Adapun doa munajat Allah hadiri adalah sebagai berikut: 
VP AI dl Gal adil VI AI Jngano Lani ES le gg Gian AI oma dl Cleo MLS AI Gaya dil Gg la dil 
Lil yi al Gala Kimi Uialla Lir) GyaalUal! €ya CS Gal Sliu dANYI AN dl) AI AYI AYANG cela ca AL ay Lil 
Aa Ly AN Dial Laga! ball AL Y) 88 V3 JS Opal gni celah pai JSI niy dil Un Cp ll Ya Gi 

Gusti Allah angridhani: Gusti Allah amriksani, Gusti Allah anyekseni: Lelampahan kula, 
ingkang nandang cobi, sedaya kersa Paduka, Ugi gesang pejah kula, kula dhaif tanpa daya. Ya 
Ilahi Rabbi, mugi kersa nulungi, Mboten wonteng ingkang sinembah kejawi naming gusti Allah 
Pangeran kula, Sesembahan kula. Gusti Allah kartesnan kula. Kaperengo kula ngabekti, Duh 
Gusti ingkang maha suci, Mugi paring pitedah, leresipung kula manembah. Niat kula saha tekad 
kula, sdoyo lampah lahir bathos kula. Kalebedna karidhan Paduka. Gusti Allah Pangeran kula. 
Dumateng Paduka ya Allah. Tansah kula asesambat, mugi nampi anggen kula tobat, sampun 
ngantos kaplesetno lampah maksiat. Dumateng Paduka ya Allah, kula nyuwun pitulungan, 
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KH. Ibnu Hajar memimpin dengan melafazkan teks dengan bahasa Arab 
kemudian diartikan dengan bahasa Jawanya. Dalam pembacaan munajat ini, 
nada suara KH. Ibnu Hajar terasa sangat menyentuh kalbu, sehingga banyak 
jamaah yang larut dalam tangis.” Inti dari munajat pada sesi ini pada 
hakikatnya adalah tawbah dengan lafaz-lafaz istighfar (permohonan) ampun 
kepada Allah atas dosa-dosa yang telah dilakukan jamaah. Dalam tasawuf, 
munajat ini masuk dalam proses takhallfi atau proses “kuras” diri. 

Ada yang unik pada sesi munajat ini, 1) doa-doa munajat yang 
berbahasa Arab kemudian diucapkan juga dalam bahasa. Jawa tingkat dua 


(krama)”8 2) sesi munajat adalah sesi penggalian kesadaran “diri atas 


tetepipun iman Ian Islam, magam ihsan, kalebetno duh kula Pangeran. Gusti Allah Pangeran kula 
kula ngeken lepat lan maksiat, tanpa wonten ampunan, welas katresnan, tentu kula nandang 
kapitunan. Gusti Allah sesembahan kula, kapiringno kekiyatan ing kula, remen toat ibadah, tebih 
ing duraka, fitnah donya nafsu centroko» Gusti “Allah katresnan kula. Kaparingno karidhan 
Paduka. Muga tansah cinaket ingarso Paduka, Sembah nuwun, aduh Pangeran. Nyekapi kula, 
Allah katresnan kula, Duh Pangeran kula. Mboten wonten daya kangge nilar maksiat. Mboten 
wonten kekiatan kangge Jampahxtoat, Kejawi ingkah Maha Luhur Ingkang Maha Suci. Duh 
Pengeran-kula, kula nyuwun pangapura, dumateng alit lan agenging dosa kula. Duh Pangeran 
kula, mugi kersa nambahi“ilmu ingkang migunani. Duh Pangeran kula, mugi kersa amaringi 
dumateng amal ingka katampi (Allah ridha-hadir pada kami, Allah mengawasiku, Allah 
menyaksikan perbuatan kami, Allah bersama kami. Allah semua adalah kehendakMu, hidup 
maupun mati-kami,”kami lemah tanpa daya, Allah, moga Engkau sudi membantu kami. Tiada 
Tuhan yang.patut kami sembah kecuali hanya Engkau. Allah, Tuhan kami. Allah, kekasih kami. 
Ijinkan kami mengabdi, Duh Allah, Tuhan yang Maha Suci. Beri kami petunjuk, agar benar 
dalam mengabdi. Niat dan tekad kami, lahir maupun batin masukkan dalam keridhaanMu. 
KepadaMu ya Allah, kami.minta pertolongan, semoga Engka menerima taubat kami, juga semoga 
selamat dari perbuatan maksiat. Kepada Mu ya Allah, kami mohon pertolongan, tetap dalam 
iman dan Islam, berada pada magam ihsan. Ya Allah...ya Tuhan kami, kami mengakui khilafdan 
salah serta maksiat, tanpa ampunan dan kasih sayangMu, tentu kami termasuk gololongan orang 
yang merugi. Ya Allah... ya Tuhan kami, berikan kekuatan pada kami, senang melakukan 
ketaatan dan beribadah, jauh dari kedurhakaan, serta jauh dari fitnah dunia. Ya Allah, kekasih 
hati kami, berikan ridhaMu pada kami, semoga Engkau selalu dekat dengan kami, syukur kami 
padaMu ya Allah. Memberi kecukupan kepada kami, wahai Allah kekasih hati kami yang 
melindungi dan yang memberi pertolongan. Tiada daya tiada upaya kekuatan untuk 
meninggalkan maksiat, tiada kekuatan untuk berbuat taat, kecuali Engkau yang Maha Luhur dan 
Agung. Allah, berikan ampunanMu baik dosa yang kecil maupun yang besar. Berikan ilmu yang 
bermanfaat dan amal yang Engkau terima). Observasi Partisipan (Managib di Tepus dan 
Wonosari Gunung Kidul), 5 dan 7 September 2009. Wawancara dengan Ibnu Hajar, 8 September 
2009. Lihat juga Ibnu Hajar, Majmu", 220-223. 

?”7 Observasi partisipan, 31 September 2009. 

"8 Secara garis besar ada tiga tingkatan dalam Bahasa Jawa yaitu: 1) ngoko (rendah), 2) 
madya (sedang), dan 3) krama (tinggi). Selain itu dikenal pula apa yang disebut kata-kata 
honorifik untuk merendahkan diri dan meninggikan lawan bicara. Kata-kata ini disebut kata-kata 
krama andhap (rendah/kasar) dan krama inggil (tinggi/halus). Adapun rincian dan contoh masing- 
masing adalah sebagai berikut: dalam bahasa Indonesia “Maaf, saya mau tanya rumah kak Budi 
itu, di mana?”. Ngoko kasar: “Eh, aku arep takon, omahe Budi kuwi, neng ndi”. Ngoko alus: 
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kesalahan-kesalahan yang pernah dilakukan. Dalam sesi ini, KH. Ibnu Hajar 
sebagai pimpinan spiritual mencoba membantu jamaah dalam menemukan 
kesadaran spiritual, sehingga sesi ini penting untuk dibahasakan Jawa agar 
lebih menyentuh kalbu jamaah. 

Proses “kuras” atau takhalli (pengosongan dari sifat-sifat tercela) 
komunal (massif) dilakukan pada sewelasan ini. Walau ada sebagian jamaah 
yang terlarut tangis, namun masih banyak di antarajamaah yang tidak kurang 
meresapi munajat yang menurut peneliti dapat menggetarkan jiwa dan 
menjadikan bulu kuduk berdiri. 

Setelah proses "kuras" (takhalli) selesai, wirid “selanjutnya adalah 
pembacaan shalawat atas Nabi. Adapun. yang -dibaca adalah salawat 
Muhammad Rasul Allah?” Ibnu-Hajar membacakan terlebih dahulu dengan 
lagu, kemudian jamaah mengikutinya. Ada catatan perlu diberikan pada sesi 
ini, yakni sebagian jamaah tidak, mengetahui makna wirid salawat yang 
mereka baca.” Padahal-sebetulnya dalam proses KIM, sesi ini adalah sesi 
pengisian. Pada sesi 'ini jamaah seharusnya diajak oleh pimpinan spiritual 


untuk memahami “dan mendalami isi salawat. Salawat Muhammad Rasul 


“Aku nyuwun pirsa, daleme mas Budi kuwi, neng endi?“ Ngoko meninggikan diri sendiri: “Aku 
kersandangu/ omah€ mas Budi kuwi, neng ndi?'. Madya: “Nuwun sewu, kula ajeng tanglet, 
griyan& mas Budi niku, teng pundi?”. Madya alus: “Nuwun sewu, kula ajeng tanglet, daleme mas 
Budi niku, teng pundi?”. Krama andhap: “Nuwun sewu, dalem badh& nyuwun pirsa, dalemipun 
mas Budi punika, wonten pundi?”. Krama: “Nuwun sewu, kula badhe taken, griyanipun mas Budi 
punika, wonten pundi?” Krama inggil: “Nuwun sewu, kula badhe nyuwun pirsa, dalemipun mas 
Budi punika, wonten pundi?”. Lihat http://id.wikipedia.org/wiki/Bahasa Jawa. Lihat juga 
http://id.wiktionary.org/wiki/Kamus Bahasa Indonesia -Bahasa jawa. (Diakses, 30 Nopember 
2009). Lihat juga Tim Wacana Nusantara, "Harmonisasi Bahasa Jawa dalam Budaya Jawa” 
dalam  http://www.wacananusantara. org/99 /544/harmonisasi-bahasa-dalam-kebudayaan-jawa 
(Diakses, 30 Nopember 2009). 

”9 Ada banyak jenis shalawat, 1) salawat badr, 2) salawat tibb al-gulub, 3) salawat 
badawiyah, 4) salawat kubra, 5) salawat munjiyat, 6) salawat nariyah, 7) salawat mukhatab, dan 
lain-lain. Lihat Ibnu Hajar, Majmu', 65, 67, 164, 212. Adapun jenis bacaan shalawat Muhammad 
rasul Allah adalah: 


ad Iisa Saman | ing Liam | YES 5 kian ya yuri Cu pg 
AI Jsany Sama Natan 9 Matana 9 Aan 
Al gas) Sama LB yag Laaig Pala 
&l gas) Sama Lara 3 Laga y5 Lila 
Observasi partisipan, 7 September 2009. 
530 Wawancara dengan Hafid, Sabar, Purwanto, 1 September 2009. 
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Allah berisi sifat-sifat terpuji nabi seperti dhakira (pelaku dhikr), 
mudzakkiran (pengingat/pembimbing), sabiran (orang yang sabar), 
muraggiban (orang yang mawas diri), rahiman (orang yang welas asih), 
haliman (orang yang bijaksana) dan seterusnya. 

Sebagaimana dikatakan di bab 4, menurut KH. Ibnu Hajar bahwa ada 
beberapa cara pengisian jiwa setelah “dikuras”, yakni dengan 1) meniru sifat 
dan asma Allah, 2) meniru cara dan sifat-sifat Rasulullah, 2) meniru cara 
auliya (kekasih Allah). Cara kedua inilah yang menurut Ibnu Hajar selaras 
dengan pesan Allah dalam OS. 33: 21: OS. 60: 4, 6. Pesan tiga ayat tersebut 
menjelaskan bahwa pada diri Rasulullah”” terdapat contoh (model) yang baik 
bagi orang yang mengharap dan menginginkan, :H) rahmah (kasih sayang) 
Allah, 2) kesuksesan menghadapi hari akhir, 3) cara yang benar bertauhid, 4) 
cara agar selalu banyak dhikr. 

Dalam Salawat Muhammad Rasul Allah, terucap 54 kali sifat terpuji 
Nabi Muhammad: dalam-19-baris syi'ir nazam”” Bagi Ibnu Hajar, dzikr 
melalui salawat dengan ucapan yang diulang-ulang ini kemudian merangsang 
hati untuk tergerak-untuk berroses mengimitasi sifat-sifat terpuji satu demi 


satu?" 


Walaupun cita-cita Ibnu Hajar ini sepertinya paradoks dengan 
kenyataan riil jamaah yang sebagian besar belum mengetaui arti salawat itu 
kecuali hanya dapat melafadzkannya dengan nyanyian merdu. 

Salawat dalam konteks ini dzikr ini adalah proses imitasi model pada 
diri Rasul. Dalam proses ini, konsep sel/f-efficacy sebagaimana dikatakan 


Bandura menjadi relevan untuk dikemukanan di sini. Bagi Bandura, se/f 


efficacy adalah “the levels of confidence individuals have in their ability to 


281 Lihat Ibnu Hajar, Majmu" hal. 67-68. 
532 Rasulullah yang dimaksud dalam OS. 33: 21, walau Allah tidak menyebut nama, 


beberapa mufassir menunjuk pada Nama Muhammad. Sementara pada OS. 60: 4, 6 telah secara 
tegas dinyatakan bahwa Rasul di sini adalah Ibrahim. 


?8 Lihat Ibnu Hajar, Majmi, 67-68. Lima puluh empat sifat-sifat terpuji Rasulullah yang 


seharusnya menjadi model umatnya di antaranya adalah, dhakiran, habiban dan seterusnya 
sebagaimana dalam Majmu', 67-68. 


'4 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 23 Agustus 2009. Observasi lapangan 31 Agustus - 


2 September 2009. 
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£ . . . 535 
execute certain courses of action, or achieve specific outcomes”. 


Konsep 
dasar efikasi diri adalah pada masalah adanya keyakinan bahwa pada setiap 
individu mempunyai kemampuan mengontrol pikiran, perasaan, dan 
perilakunya. Dalam konteks salawat, perilaku itu disesuaikan dengan model 
yang dianut, yakni Nabi Muhammad. Bandura mencatat ada tiga sumber 
efikasi diri, (1) enactive attainment and performance accomplishment 
(pengalaman keberhasilan dan pencapaian prestasi pada diri), (2) vicarious 
experience (pengalaman orang lain) (3) verbal persuasion (persuasi verbal). 
Dalam frame Bandura, keberadaan salawat Muhammad Rasul Allah adalah 
berada pada sumber kedua, sementara sugesti verbal diulang-ulang jamaah 
dan kyai dalam mujahadah. 

Usai membaca -salawat Muhammad Rasul Allah, dhikr sewelasan 
dilanjutkan dengan dengan hadarah jama' (hadiah al-Fatihah kolektif) satu 
kali. Usai bacaan al-Fatihah kemudian kyai memimpin tahlilan lengkap. Sesi 
ini dimulai dari pembacaan Surat al-Ikhlas (diulang 7 kali), al-Falag, al-Nas, 
al-Fatihah, al-Bagarah (ayat 1-5, 163, 255, 284-286), al-Ahzab (ayat: 33, 56), 
salawat “ala-as'ad, Ali “Imran (ayat 173), al-Anfal (ayat 40), istighfar (dibaca 
3 kali), salawat nabi (dibaca 7 kali), kemudian membaca Ia ilaha illa Allah 
(100-kali): Ya Allahu (100 kali), tasbih (dibaca 7 kali), salawat habibik 


(diulang 3 kali), kemudian doa tahlil dirangkai dengan bacaan hizb al-nasr 


?35 Albert Bandura, “Self-efficacy: Toward a Unifying Theory of Behavioral Chang”, 
dalam Psychological Review, 84, (1977): 191-215. Albert Bandura, “Self-efficacy Mechanisms in 
Human Agency, dalam American Psychologist, 37, (1982): 122-147. Lihat juga John Lane, 
Andrew M. Lane, “Self-efficacy and Academic Performance”, Social Behavior and Personality, 
29 (2001): 687-694. Lihat juga John Lane, Andrew M. Lane, and Anna Kyprianou, “Self-efficacy 
and Self-esteem and Their Impact on Academic Performance”, dalam Social Behaviour dan 
Personality, 32, (2004): 247. 

230 http://wangmuba.com/2009/04/02/efikasi-diri-self-efficacy/ (Diakses, 1 Maret 2010). 


7 Pada saat pembacaan Y4 Allahu...(100 kali), banyak jamaah yang istighrag (tenggelam 
dalam dhikr). Peneliti menyaksikan banyak jamaah pria yang seperti tidak sadarkan diri 
tenggelam dalam dhikr. Suara Ya Allah begitu menggema dalam masjid hingga terdengar dalam 
radius ratusan meter. Bagi Agung (Jamaah dari Salatiga) sesi ini adalah sesi terdahsyat. Jiwanya 
seolah melambut ke langit. Wawancara dengan Agung (jamaah), 31 Agustus 2009. Lain halnya 
dengan Kholil (jamaah) mengatakan bahwa sesi Ya Allah adalah sesi di mana suara jamaah 
seperti gelegar yang membelah langit. Wawancara dalam Focus Group Discussion, 31 Agustus 
2009. 
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dan hizb al-nawawi”" Setelah kyai selesai membaca doa dan jamaah selesai 
mengamininya, kyai kemudian memimpin dan membaca doa yassir lan?” 
kemudian jamaah serentak menirukannya. 

Usai berdoa yassir Jana dengan cara melantunkan, sesi berikutnya 
adalah pembacaan managib Shaykh “Abd al-Gadir al-Jilani. Sesi ini kyai yang 
aktif, sementara jamaah mendengarkan bacaan cepat kyai. Bagi KH. Ibnu 
Hajar, bacaan managib adalah sarana pembelajaran-bagi salik atau calon salik 
untuk mendekatkan diri kepada Allah. Menurutnya ada-beberapa cara belajar 
kepada seseorang, yakni 1) belajar secara langsung (direct learning), 
mubasharah bi al-wujuh, 2) belajar melalui karya-karyanya (catatan atau 
tulisannya), 3) belajar dari sirih yang ditulis-orang lain tentangnya” Secara 
teoritik, cara belajar yang pertama adalah-lebih baik dibanding dengan cara 
kedua dan ketiga. Belajar dengan»cara pertama, antara pebelajar dengan 
sumber belajar menyatu “dalam, suasana pergaulan alami. Cara demikian 
dipraktikkan oleh pada shahabat saat Nabi masih hidup. 

Cara kedua.dan ketiga adalah belajar dengan mencoba melakukan 
napak tilas pengalaman sumber belajar (tokoh) tersebut melakukan sesuatu 
(dalam hal ini pemberdayaan diri). Bagi KH. Ibnu Hajar, ada beberapa alasan 
menjadikan awliya' digunakan sebagai sumber belajar karena, 1) mereka 
adalah manusia biasa, yang sebelum menjadi awliya” secara fifty-fifty (50 
persen) memiliki kemungkinan sama dengan keadaan kebanyakaan manusia, 
2) ada kesamaan setting sosial antara pebelajar (salik) dengan untuk awliya' 
lokal?" 

Alasan-alasan tersebut secara prinsipil kurang relevan dengan 
kenyataan kegiatan sewelasan yang menjadikan perjalanan hidup “Abd al- 
@adir menjadi media dan napak tilas transformasi spiritual. Di antara hal-hal 


yang dipandang tidak relevan berdasarkan pertimbangan, 1) pembacaan isi 


'8 Observasi partisipan, 31 Agustus 2009. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 Agustus 
2009, 28 Agustus 2009. 
” Doa ini juga berbentuk syi'ir nazam berbahasa Arab. 
'40 Wawancara dengan KH. Ibn Hajar, 15 September 2009. 
'! Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 20 Agustus 2009. 
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managib dapat menjadi sarana pembelajaran yang komprehensif jika jamaah 
sebagai mayoritas pebelajar memahami isinya, 2) setting sosial dan 
perbedaan budaya di mana seorang aulia yang secara sosiologis sedikit 
banyak menjadi kendala proses imitasi. Beberapa penyempurnaan kegiatan 


perlu dilakukan agar sewelasan lebih efektif, 1) mengelabosari makna pesan 


salawat Rasul Allah. Pada tahap ini kyai dapat menargetkan 2-3 syair 
berbahasa Arab dari untuk dipahami dan diinternalisasikan oleh jamaah, 2) 
memberikan pemahaman pesan sejarah perjalanan hidup dalam managib 
sebagai sarana napak tilas cara peningkatan. kualitas. spiritual jamaah. 
Menjelang akhir pembacaan doa-managib, “kyai membaca syair berbahasa 
Arab berisi doa, dan syi'ir tersebut dijawab-oleh jamaah bacaan Ja ilaha illa 
Allah (tiada Tuhan selain Allah). sebanyak 2 kali/ Muhammad rasul Allah 
(Muhammad utusan Allah)/ Syaiykh- Abd.al-Gadir wali Allah (Syaiykh “Abd 
al-Gadir kekasih Allah).“” Usai membaca doa managib, acara belumlah usai. 
Masih -ada sesi“ pembacaan -al-asma? al-husna (nama-nama indah Allah). 
Dzikir ini dibaca secara bersama-sama dengan jamaah. Setiap selesai 
membaca sepuluh hingga lima belas nama-nama indah Allah, diselingi bacaan 
ladlaha illa Allah (tiada Tuhan selain Allah) dan doa”" Seluruh rangkaian 


kegiatan ini memakan waktu 138 menit. 


"2 Observasi Partisipan, 31 Agustus 2009. 
'4 Doa pertama dalam al-asma” al-husna setelah bacaan Y4 Mutakabbir adalah 
AL ale VI AI AI gg LA VI AN AG ellb dl YAN 
Doa kedua dalam al-asma” al-husna setelah bacaan Ya Basit adalah 
AL Ui Gp dil VI ANNY di Liga dil YIANNY AN GB GS AI YAN 
Doa keketiga dalam al-asma” al-husna. setelah bacaan Ya Halim adalah 
LA ata add YAN AN LAN USS GS da YAN dal Gaal Yan dal Y) AlIY 
Doa keempat dalam al-asma” al-husna setelah bacaan Ya Ragib adalah 
AAL Lia ada VI AINY Ly y dil YI ANN ANU UAN dl YAI 
Doa kelima dalam al-asma' al-husna. setelah bacaan Ya Matin adalah 
AL AS AYI ANY dl Ui dil YP UNY AN Lala dil VI ANY 
Doa keenam dalam al-asma' al-husna setelah bacaan Ya Majid adalah 
AL yaaah AI VI AYANG Uas jl dil YP AN AN Lal jas AYI Aly 
Doa ketujuh dalam al-asma” al-husna setelah bacaan Ya Wari adalah 
LA Wa ada Y) AJI AN Lalai! AI YP AJI AA Ll asal di Y) Aly 
Doa kedelapan dalam al-asma” al-husnasetelah bacaan Ya Ghani adalah 
ALAN js adl VIII di Lal Ui AYI ANN di Lu is Gala di YP AI 
Doa kesembilan dalam al-asma” al-husna setelah bacaan Ya sabur adalah 
AAN AAN aah adil YIAINY AI Ul (K0 dil YL ANN Al LS Al VI AINY 
Observasi Partisipan tanggal 31 Agustus 2009. Lihat Ibnu Hajar, Majmu', 91-97. 
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Kegiatan sewelasan di bulan Ramadan dan Syawwal lebih tampak 
lebih ramai dibanding pada bulan-bulan lainnya. Padahal pada bulan 
Ramadan, sewelasan dimulai lebih malam dibanding bulan-bulan lain. Pada 
bulan suci ini, kegiatan sewelasan biasanya dimulai sekitar jam 23.00 atau 
lebih, yang berkonsekwensi pada selesainya kegiatan ini pada pagi hari 
(sekitar hampir jam 02.00). Sementara pada bulan-bulan lain (selain 
Ramadhan) kegiatan dimulai sekitar jam 21.00 dan selesai sebelum tengah 
malam.” 

Ada beberapa alasan ramainya sewelasan di kedua bulan ini, 1) ngalap 
(mencari) berkah Ramadan, 2) sebelumnya sewelasan di bulan Ramadan 
dimulai, jamaah dapat melaksanakan tadarrus dengan kyai. Sedangkan 
ramainya kegiatan sewelasan pada bulan-Syawwal karena, 1) jamaah dapat 
melakukan dua kegiatan sekaligus (sewelasan dan silahturrahmi dengan kyai), 
2) banyak jamaah yang pulang-kampung. Sebagian di antara mereka belum 
melakukan arus balik sengaja-menunggu kegiatan sewelasan dan silaturrahim 
pada kyainya. 

Seluruh biaya pelaksanaan ditanggung kyai. Dalam hal ini kyai 


545 
h. 


pantang melalukan penggalian dana dari jamaa Dalam setiap pelaksanaan 


sewelasan, tidak kurang dari 250 snack dibagikan kepada jamaah.” Biaya 
konsumsi sewelasan mencapai Rp. 800.000 — Rp. 1.100.000,-”” 
Fenomena yang unik dapat dijumpai di selelasan ini, yakni hampir 


semua jamaah membawa air kemasan (botol atau galon). Bahkan sering 


'4 Observasi partisipan, 31 Agustus 2009. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 1 
September 2009. Wawancara dengan Hafidz, 29 Agustus 2009. 

54 Wawancara dengan Purwanto, Hafid, Sabar, 1 September 2009. Wawancara dengan 
KH. Ibn Hajar, 31 September 2009. 

40 Menjelang kegiatan, menurut penuturan KH. Ibnu Hajar, keluarga berbelanja dan 
memasak untuk keperluan perjamuan sewelasan ini. Dalam setiap sewelasan keluarga kyai selalu 
memberikan snack dalam bungkus plastik tidak kurang dari 250 bungkus snack. Dalam plastik, 
terdapat makanan seperti roti bolu, kacang, emping, /emper. Dalam suatu kesempatan peneliti 
penah menjumpai mobil yang gunakan kyai ditukar pakai dengan mobil jamaah yang memiliki 
kapasitas lebih besar untuk keperluan belanja. Observasi dan wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 
29-30 Agustus 2009. 
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dijumpai beberapa jamaah membawa lebih dari satu botol air. Botol atau 
galon tersebut kemudian ditaruh di depan kyai dalam posisi tampa tutup. 
Sebagaimana di Ilmu Giri, air-air salam botol tersebut setelah usai kegiatan 
dikenal dengan banyu (air) managib. Air ini diyakini membawa berkah 
lantara doa yang telah masuk dalam air." 

Dalam konteks ini banyu managib, KH. Ibnu Hajar menjelaskan 
bahwa doa hamba yang ikhlas mampu menyiptakan. harmoni kosmik. 
Menurutnya, doa dapat menyelaraskan partikel-partikel terkecil dalam air. 
Baginya setiap yang ada di alam (termasuk air) ini memiliki tiga komponen 
utama, yakni proton, neutron, dan electron. Proton dan neutron adalah inti 
atom yang disebut juga dengan nucleus.Proton-adalah arus (kekuatan) 
positif, electron adalah arus (kekuatan) negatif, sementara neutron adalah 
netral. Proton dan'neutron membentuk-nucleus. Nucleus, baginya adalah jiwa 
(Tuh) universal yang menjadi merupakan inti kehidupan. Dalam kehidupan 
yang kondisinya beragam, salah satu ketiga komponen tersebut ada yang 
cenderung lebih “dominan: Bisa jadi proton yang dominan, atau bahkan 
electronnya-Kalau-electronnya yang dominan menurutnya adalah sebuah 
kekacauan universal. Dengan doa, elemen-elemen dari partikel-partikel dalam 
alam semesta menjadi selaras dan seimbang.” 

Sedikit berbeda perspektif antara Ibnu Hajar dengan Emoto. KH. Ibnu 
Hajar melihat kualitas air dari perspektif keteraturan dan keselarasan partikel 
(proton, neutron dan elektron), sementara Emoto dari kualitas kristalnya. 
Bagi Emoto, semakin baik kristal air, maka semakin baik kualitasnya, 
demikian juga sebaliknya. Keteraturan semesta (dalam air) yang kemudian 


550 


membentuk kristal disebut Emoto dengan istilah hado.”- Bagi Emoto, air 


'47 Dana tersebut untuk belanja bahan pembuatan makanan kecil Rp. 600.000,-, gula teh 


Rp. 100.000,- BBM (bensin kendaraan) Rp. 100.000,- persiapan perjamuan makan untuk tamu 
jauh yang menginap Rp. 300.000,- Wawancara dengan Istri Kyai, 16 Desember 2009. 


'48 Observasi Partisipan, 25 Agustus 2 September 2009. 
'49 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 27 Agustus 2009 
?0 ado adalah energi yang ada di alam semesta. Lihat Masaru Emoto, The True Power of 


the Water (terj. Azam Translator, Cet. V, 2006), 25-44. Bagi Engkus Kuswarno Hado diartikan 
sebagai fluktuasi gelombang energi. Dasar teori hado adalah Mekanika Kuantum (Ouantum 
Mechanics) atau Fisika Kuantum (Guantum Physics) tentang bentuk vibrasi (getaran gelombang) 
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yang terdapat kualitas hado dapat digunakan untuk mengobati orang sakit. 
Dalam riset Emoto, doa yang tulus dapat memperbaiki kualitas air.” 
Demikian juga dalam keyakinan Ibnu Hajar dan jamaah Aolia bahwa banyu 
mandgib efektif digunakan untuk mengobati orang sakit.” 

Hal ini senada dengan yang diungkapkan Sentanu dan Kuswarno 
tentang komunikologi hado. Baginya, dengan hado, manusia dapat 
berkomunikasi dengan manusia lain (human) dan non manusia (non-human) 
atau alam yakni meliputi komunikasi dengan binatang (communication with 
animals), komunikasi dengan tanaman (biocommunication with plants), 
termasuk komunikasi dengan “lingkungan « (communication with the 
environment). Hado secara alamiah bersifat netral, tetapi ketika mendapatkan 
pemaknaan (sentuhan) manusia, hado tersebut dapat berubah-menjadi positif 
atau negatif. Hado dapat mudah berpindah dan berubah, seperti secara fisik 
terjadi perubahan energi. atas semua benda. Akan tetapi, tidak mudah energi 
ini dapat dilihat oleh manusia” 

Menurut. KH. Ibnu Hajar, doa-yang dipanjatkan oleh hamba yang 
ikhlas tidak-hanya-berdampak pada keselarasan partikel air, tetapi seluruh 
partikel dan“ unsur pembentuk alam semesta, termasuk manusia, hewan, 
tumbuhan, bahkan benda-benda mati. Menurut visi spiritual Ibnu Hajar doa 


yang dipanjatkan hamba akan menjadikan partikel dalam diri manusia selaras 


intrinsik tingkat atom pada semua benda. Getaran gelombang tersebut membentuk unit energi 
terkecil. Sentanu (2007) mengatakan, ilmuwan fisika kuantum menjelaskan bahwa energi terhalus 
yang dinamakan guark, string, atau biasa disebut guanta yang "tak tampak" perwujudannya 
ternyata merupakan bahan baku dasar dari semua benda yang "tampak" wujudnya. Energi guanta 
ini secara menyeluruh dan built-in menyelimuti dan merasuki semua benda yang tampak maupun 
tak tampak. Guanta adalah "bahan baku" semua benda di alam semesta. Guanta merupakan 
vibrasi energi yang memiliki kecerdasan dan kesadaran hidup. Lihat juga Engkus Kuswarno 
“Komunikologi Hado”, dalam http://www.pikiran-rakyat.com/prprint.php?mib- 
beritadetailScid-21084 (Diakses, 30 Nopember 2009). 

S1 Dalam eksperintasi Emoto (1999) tercatat bahwa kualitas air danau Biwa sebelum 
dibacakan doa menunjukkan kristal yang sangat buruk. Kemudian secara periodik meningkat 
kualitas kristalnya pada tahun 2000 seiring dengan aktivitas pembacaan doa. Doa bagi Emoto 
secara signifikan dapat menjernihkan (purifikasi) air dan mengendapkan bahan-bahan berbahaya 
di dalamnya. Lihat Masaru Emoto, The True, 184-185. 

52 Observasi Partisipan Pengajian di Tepus, 25 Agustus 2009. Peneliti juga pernah dititipi 
banyu managib untuk menyampaikan kepada salah seorang jamaah yang sakit. 

3 Engkus Kuswarno “Komunikologi Hado”, (Diakses, 30 Nopember 2009). 
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dan seimbang. Keteraturan dan keseimbangan ini akan mengakibatkan 
seluruh perbuatan manusia selaras dan terarah, yakni mudah diajak untuk 
melakukan ketaatan. Ketaatan akan merangsang hati menjadi peka terhadap 
ilham malakuti. Hati yang peka akan sensitif (lembut) terhadapa kilatan- 
kilatan cahaya rabbani” 

Demikian juga, jika keselarasan dan kesimbangan ini ada pada 
tumbuhan maka akan mengakibatkan tumbuhan menjadi sehat, berbuah 
banyak, rimbun, dan responsif. Visi spiritual Ibnu KH. Hajar ini senada 
dengan riset Vogel yang berhasil merumuskan teori, “energi psikis” dan 
"medan energi” yang mengatakan bahwa“ manusia dapat berkomunikasi 
dengan dunia tanaman. Tanaman adalah, objek hidup, sensitif, dan punya 
keterikatan emosional kepada ruang. Mereka (tanaman) bisa-saja buta, tuli, 
bodoh, dalam pandangan manusia, tetapi tidak ada keraguan dalam lagi 
dalam diri saya mereka adalah perangkat yang sangat sensitif untuk 
mengukur emosi. .manusia.. Mereka memancarkan daya energi yang 


255 Lebih lanjut dia mengatakan bahwa ”daya 


bermanfaat pada. manusia. 
kehidupan” dan "energi kosmis” yang menyelimuti semua benda hidup dapat 
dibagi (sharing) antara tanaman, binatang, dan manusia. Melalu sharing 
semacam ini, seseorang dan tanaman dapat menjadi satu. "Kesatuan” inilah 
yang memungkinkan adanya ”sensitivitas mutual” sehingga manusia dan 
tanaman tidak hanya saling berkomunikasi, tetapi juga merekam komunikasi 
dalam diagram.” Temuan inilah yang kemudian mendasari sebuah konsep 
tentang relasi cinta semesta.” 

Senada dengan Vogel, dalam konteks ini Byrne mengatakan bahwa 


pikiran bersifat magnetis dan memiliki frekuensi. Ketika seseorang berfikir, 


maka pikiran-pikiran itu dikirim ke semesta. Pikiran-pikiran itu menarik 


554 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 30 Agustus 2009. 

? Peter Tompkinn & Christopher Bird, Secret Life of the Plant (Terj. Shohifullah), 
(Jogjakarta: Kutub, Cet. II, 2008), 32-38. 

?0 Peter Tompkinn & Christopher Bird, Secret, 35. 

257 Peter Tompkinn & Christopher Bird, Secret, 43. 
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semua hal yang serupa yang berada pada frekuensi yang sama." Teori ini 
Byrne selaras dengan teori resonansi”? sebagaimana diusung Emoto dalam 
menyusun teori tentang hado. 

Berdasarkan prinsip kesamaan gelombang tersebut, lahirlah konsep 
homeopathy, yaitu konsep penyembuhan yang didasarkan kepada hukum 
persamaan-persamaan alami,” atau istilah lain penyembuhan melalui teori 
hado. Intinya, membuat proses penstabilan gelombang. Untuk mencapai 
kondisi seimbang (stabil), perlu diberi resonansi yang.sama dengan bentuk 
gelombang yang diterima, tetapi pada posisi « kebalikannya. Prinsip 
penyetabilan melalui kebalikan .energi ini. sebagaimana temuan Yoshio 
Yamasaki tentang teknik menghilangkan suara-dengan'suara. 

Temuan Vogel ini memperkuat keyakinan Boehme yang mengatakan 
bahwa ia dapat melihat pergerakan halus tanaman yang sedang tumbuh. 
Suatu saat-ia pernah merasakan, pengalaman -spiritual bersatu dengan 
tanaman. Ia merasa kebahagiaannya, berbagai hasrat dengan tanaman.”"' 

Berkaitan. dengan” hukum tarik menarik dan energi kosmis, 
mengilhami perjalanan The Alchemist karya Coelho. Menurutnya, di dalam 
alam semesta.terdapat Jiwa Dunia (nucleus, ruh semesta) sebagaimana yang 


dikatakan oleh Ibnu Hajar. Bagi Coelho, manusialah yang harus merawat 


28 'Rhonda Byrne, The Secret, Terj. Susi Purwoko (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 
2007), 2-20. 

559 Dalam teori resonansi dikatakan bahwa semua benda yang ada di muka bumi ini 
memiliki vibrasi gelombang. Benda yang satu dapat menerima gelombang energi dari benda 
lainnya, jika masing-masing dalam frekuensi yang sama. Sebagai ilustrasi dapat dilakukan uji 
coba pada 3 buah garpu tala, yang intinya bahwa garputala akan mengeluarkan bunyi (berupa 
resonansi atau gaung) jika mendapat resonansi gaung pada frekuensi yang sama. Lihat Masaru 
Emoto, The True, 62. Lihat juga Engkus Kuswarno, ”Kumunikologi”, (Diakses 30 Nopember 
2009). 

2560 Disebut juga Homoeopathy atau Homeopathy, yakni alternatif pengobatan yang 
dikenalkan oleh Samuel Hahnemann (1796) that treats patients with heavily diluted preparations 
which are thought to cause effects similar to the symptoms presented. Lihat 
http://en.wikipedia.org/ — wiki/Homeopathy. — Lihat juga  http://www.lintasberita.com/ 
Lifestyle/Kesehatan/homeo pathy-trend-baru-pengobatan-alternatif- (Diakses, 30 Nopember 
2009). Lihat juga Ernst E, "A Systematic Review of Systematic Reviews of Homeopathy", Br J 
Clin Pharmacol 54, (2002): 577—582. Lihat juga Altung U, Pittler MH, Ernst E, "Homeopathy for 
childhood and adolescence ailments: systematic review of randomized clinical trials", Mayo Clin 
Proc 82 (2007): 69—75. Lihat juga http://www.mayo 
clinicproceedings.com/content/82/1/69.full.pdf-html (Diakses, 30 Nopember 2009) 
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Jiwa Dunia dan yang menentukan dunia sebagai tempat tinggal yang baik, 
atau sebaliknya.” 

Teori ini mendasari pentingnya jamaah. Energi kosmis tercipta dari 
frekuensi antara kyai dan jamaahnya. “Frekuensi” jiwa kyai kemudian 
dipantulkan pada jamaah. Inilah pesan yang sebenarnya disampaikan oleh 
sebuah syair kuno tentang tamba ati?” yang salah satunya poin terapinya 
adalah wong kang solih kumpulana (Jawa: berkumpullah dengan orang-orang 
salih). Frekuensi jiwa orang shalih akan memancar pada siapa saja, terlebih 
mereka yang berada di zona terdekatnya. 

Berkaitan dengan energi kosmik ini, ada sebuah referensi menarik 
yang patut diperhatikan. “Abd Allah ibn Humayd. RA meriwayatkan sebuah 
hadis dalam Sahih Bukhari yang-mengatakan bahwa, “Nabi saw bersandar 
pada sebatang pohon kurma ketika melakukan khutbah Jum'at, kaum Ansar 
dengan hormat menawarkan kepada Nabi, kami dapat membuat sebuah 
mimbar untukmu jika engkau menyetujui”. Nabi menyetujuinya dan sebuah 
mimbar yang terdiri dari'tiga anak tangga dibuat. Ketika Nabi saw duduk di 
atas mimbar'ini untuk berkhutbah, para shahabat mendengar batang pohon 
kurma-itu menangis seperti anak kecil. Nabi kemudian memeluknya. Pohon 
ini lalu, tenang setelah sebelumnya terisak-isak menagis. Pohon kurma 
tersebut menangis karena ia tidak digunakan lagi (pensiun) untuk mengingat 


Allah.?64 


201 Peter Tompkinn & Christopher Bird, Secret, 36. 
202 Paulo Coelho, The Alchemist (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, Cet. III, 2006), 193. 
263 Tamba ati iku lima ing wenane: 1) maca guran angen-angen sak maknane, 2) shalat 
wengi lakonana, 3) wong kang soleh kumpulana, 4) kudu weteng ingkang luwe, 5) dhikir wengi 
ingkang suwe, (Jawa: obat hati ada lima macam, 1) membaca al-Guran dan maknanya, 2) shalat 
malam, 3) berkawan/dekat dengan orang shalih, 4) puasa, 5) dzikir malam yang lama. 
268 Al-Bukhari meriwayatkan hadits ini dengan lafazh sebagai berikut: 
Gp san al SAI AI Uya as Kasal g ia gal Lilin Gulat gal JS Va Cegag Ui Hiall G3 Samsa Wii223390 - 
Jp oaiatl ARTI Lali ga ol) Kalah alas y dala Al lan Gaal JS 1 Lagi dl Gala ya Goal Ge Ladki Cemas JS AI 
Asle 235 gamag oli p dal) ya Aa 
Lihat al-Bukhari, al-Jami' al-Sahih al-Mukhtasar Juz 12 (Bayrut: Dar Ibn Kathir, 1987), 
330. sementara ituteks lain dari al-Busari meriwayatkan sebagai berikut: 
Lomba Al Jl ALS gam II Aasamall gg Hibah - alng Ale dl laa - AMI Joan) GIS" JB Alit g Ayam Up Ng 
Ca seni 1 Salat Sy Ale pagi Via SAAT ala celg ya il Csamal peila -emabual! #eina ukh FS S8 ca Ja) 
SBL JB 0 1 Selaal La JB LA el Ol ia ala Lani JB Kalam JB AI JA Jay dal laa $ pall Nia Ul Jang 
Selama La JB AINI 2S Go) Sia ala Lari "JB Kalami JB AI 5 JB Jan) dal) AAA $ jataall Isa Lil Jang ya 1JEB de Ai ati 
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Bagi al-Ghazali (w.1111 M) perbuatan akan berdampak dan membuat 
“hubungan” dengan pelakunya sebagaimana dikatakan Vogel dengan istilah 
energi kosmis. Bagi al-Ghazali merujuk dari pernyataan Ayyub al- 
Syakhtiyani mengatakan bahwa niat telah memiliki dampak kosmik yang luar 
biasa." 

Teori medan energi kosmis ala Vogel, hukum tarik menarik ala Byrne, 
Coelho, relasi niat dan energi yang dikonsepsikan al-Ghazali (w.1111), dan 
teori tentang hado Emoto menyatu dalam realitas eco-healing yang dilakukan 
di Panggang. 

2. Mujahadah bi al-Awrad (Kerja Keras melalui Wirid) 

Selain kegiatan yang bersifat komunal .(jamaah), kegiatan dzikr 
(mengingat Tuhan) individu juga dilakukan pada Jamaah Aolia”. Materi dzikr 
untuk mengingat Allah antara.satu jamaah dengan jamaah lain berbeda-beda, 
tergantung pemberian-kyai. Bahkan ada beberapa pengembara spiritual yang 
secara.intent menuntut. ilmu dengan KH. Ibnu Hajar tetapi belum diberikan 


amalan apa-apa. 


SJ ANN Gb up ai HO Kaban slah Jl sa Jay Aa Ala $ pall Ia Ul Jas cra 1 Ale Ab cah al JB 0 J3 
ina Uli Kal) GA) - glang dala dl Cat Gesit Gali pesial Anamll gg GIS Lali Alam! :JE pasal ya) JG felasl La 
J8 :Jiasamalh yA) Lil 9 (itamal is ALI Csia Ala! Jifital Aale (9 gina 3 yaiall - alang ale dil elua - ATI Jgn) 
JO JER AE Ay AM Asad pia Gl de A3 Ciu im Jia Ali dgittel8 yatal Cg - plang Ale di Gala - AM Jp) 
A53 ll SniKus Lal Ledite lt Lgall Uji ad JI AN 3 cli B Lal - plang dal dil Cola - AN Jguso call Wpad Cats La AAN 2 

M @ualoall 

Lihat. Ahmad ibn Abi Bakar ibn Ismail al-Bushayri, “Ithaf al-Khayrah al-Muhirrah bi 
Zawa'id al-Masanid al- “Ashrah” dalam Maktabah Syamilah (CD-ROM). Bandingkan dengan 
redaksi yang dikemukakan oleh “Abd Allah ibn “Abd al-Rahman Abu Muhammad al-Darimi, 
Sunan al-Darimi, Juz 1 (Bayrut: Dar al-Kitab al- Arabi, 1407H), 40. Juga “Abd Allah ibn “Abd al- 
Rahman Abu Muhammad al-Darimi, Sunan al-Darimi, Juz 4, 495. Lihat juga Abu al-Gasim 
Sulayman ibn Ahmad al-Tabrani, al-Mu'jam al-Awsat Juz 6 (al-Gahirah: Dar al-Haramayn, 
1415H), 109. 

Lihat Imtiaz Ahmad, Lesson for Every Sensible Person (Madinah: al-Rasyeed Printers, 
2008), 5-8. 

265 Al-Ghazali, Ihya” Juz IV, 366. Dalam penjelasannya, al-Ghazali memberikan dampak 
niat pada amal. Seekor kucing yang mati menjadi jalan kebaikan bagi seseorang karena niat baik, 
sebaliknya keledai dan peci sutera justru tidak terhitung sebagai amal kebaikan. Artinya, sekecil 
apapun pikiran baik akan menjadi “energi kosmis” dan berelasi antara yang dilakukan dengan 
pelakunya. 

260 Pada saat penelitian, peneliti mendapati sekitar 7 orang pengembara spiritual. Beberapa 
orang tidak pernah menyebut namanya. Di antara pengembara tersebut adalah bernama Slamet 
(57 tahun). Telah hampir enam bulan belum diberi amalan oleh Pak Kyai. Menurutnya, dia 
memang belum layak mendapat amalan-amalan karena menurut evaluasi dirinya, dia belum dapat 
istigamah menjalankan amalan. Wawancara dengan Slamet (pengembara spiritual), 25 Agustus 
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Sangat mudah dijumpai pada sore (setelah shalat Ashar) beberapa 
pemuda yang berumur berkisar 27 — 35 tahun duduk dengan khusyu" (tenang) 
sembari memutar tasbih di tangannya. Mereka biasanya mengambil tempat di 
sekitar tiang utama masjid yang berjumlah empat buah. Selain sore hari, 
aktivitas mereka smudah dijumpai pada paruh kedua malam, tepatnya pada 
jam 03.00 pagi. Setelah shalat malam tahajjut mereka melafazhkan bacaan 
wirid pemberian kyai. 

Di antara bacaan wirid yang diberikan kepada. jamaah adalah hizb, 
salawat, dan al-asma' al-Husna. Menurut « penuturan. Muhafid dia 
mendapatkan ijazah beberapa hizbdi antaranya, nasar, bahr, dan lutfi. Wirid- 
wirid ini dibaca harian sesuai dengan jumlahyang ditentukan kyai. 

Hizb nasar dibaca 316 kali. untuk durasi waktu sehari semalam, 
demikian juga bahr dan Jutfi: Ada jamaah yang hanya-diberikan kebolehan 


567 


(ijazah) membaca 100 kali.” ”Dalam masalah pemberian ijazah dari kyai, 


jamaah sangat pasrah. Artinya, jamaah meyakini jika sudah waktunya akan 
diberi sendiri oleh kyar tanpa meminta." 

Persoalan pemberian ijin ini pernah dijelaskan oleh kyai, bahwa ijazah 
(pemberian ijin) berupa amalan-amalan wirid sebaiknya tidak diminta, tetapi 
diberikan “sendiri oleh-guru. KH. Ibnu Hajar mengibaratkan bahwa ijazah 
dengan buah. Buah yang telah matang akan “jatuh sendiri” dari pohonnya 
tanpa harus-diminta. Buah yang jatuh sendiri karena tua dan matang adalah 
buah yang kualitasnya baik. Berbeda dengan buah yang dipetik pada saat 
belum masanya. Buah tersebut akan “tidak sempurna” kualitasnya, bahkan 
seringkali tidak berguna (karena asam). Demikian juga buah yang dipetik 
secara paksa sebelum masanya, akan mengganggu metabolisme tumbuhan. 
Dalam konteks Eko-sufisme memetik paksa buah yang belum waktunya akan 


merugikan tumbuhan dan pemakannya. Tumbuhan terugikan karena 


2009. Tetapi ada orang baru (beberapa hari datang) terus kemudian diberikan amalan dan disuruh 
Pak Kyai untuk berkhalwah di dalam pengimaman. Wawancara dengan Purwanto, 26 Agustus 
2009. Abdul Hamid mendapatkan amalan hizb al-bahr yang diperoleh pada bulan a/-Shura 
beberapa saat yang lalu. Wawancara dengan Abdul Hamid, 28 Agustus 2009. 


26! Wawancara dengan Hafidz, 27 Agustus 2009. 
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terganggu metabolismenya. Metabolisme ini ibarat ibu yang masih menyusui 
balitanya kemudian diputus secara spontan di tengah jalan (karena perceraian 
atau kematian anaknya). Karena spontan dan mendadak, maka secara biologis 
dan metabolisme akan mengganggu sang ibu. Produksi air susu masih terus 
sementara telah tidak ada yang memanfaatkan air susu itu. Dalam konteks ini 
banyak ibu yang demam karena kelebihan air susu yang tidak termanfaatkan. 
Demikian juga tanaman yang secara tiba-tiba diputus dengan “buahnya”. 

Dalam konteks Eko-sufisme, menurut Ibnu Hajar ada dua kategori 
“buah”, yakni, 1) matang, 2) mentah. Biasanya, buah yang belum matang 
(mentah) dipetik karena 1) -ketidaksabaran, dan 2) keserakahan. 
Ketidaksabaran dan keserakahan ini kemudian- melahirkan keputusan 
memanen secara paksa buah dari induknya. Bagi KH. Ibnu Hajar, akibat yang 
ditimbulkan adalah keburukan, baik dari sisi pemetik maupun buah yang 
dipetik. 

Buah yang dipetik belum memberikan kebaikan secara maksimal, 1) 
citra rasa (kualitas), 2) gangguan metabolisme, 3) reproduksi generasi yang 
berujung-pada kepunahan. Sementara bagi pemetik adalah, 1) degradasi etika 
(moralitas) yang berujung pada murka Tuhan, 2) gangguan metabolisme pada 
induk “buah” akan mengganggu harmoni pada manusia.” Demikianlah Nabi 
mengatur etika berlingkungan ini dengan mengharamkan perdagangan ijon 
(bay al-tsimar gabla buduwwi salahiha). Ada beberapa unsur negatif pola 
perdagangan ini. Secara figh, terdapat unsur ketidakadilan karena 
kemungkinan melesetnya estimasi saat masih ijon (buah masih muda) dengan 
saat panen. Tetapi secara spiritual, perdagangan ini selain ada unsur 


ketidakadilan”'' juga mencerminkan ketidaksabaran dan kerakusan. Sifat 


?08 Wawancara dengan Sabar, 27 Agustus 2009. 
?69 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 28 Agustus 2009. 
?7 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 29 Agustus 2009. 
gado Al eka dl Im ul HA Al ada Ella Ga il Ye Aram Ye SL Upi Sinaga Up dil Me Lian 271 
aa Kah San) ala 3 dal Adil lea dil Segan JB pam ia JBS AI yA JB AAS an Le catu 
(H3 Ike Soal Sah a53 jail! dil 
Lihat Muhammad ibn Isma'il Abu “Abd Allah al-Bukhari, al-Jami', Juz 2, 766. Lihat juga 
Muslim bin al-Hajjaj Abu Husayn al-Oushayri, Sahih Muslim. Juz 3 (Bayrut: Dar al-Ihya” al- 
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inilah yang mengantarkan pelakunya secara spiritual menjadi mundur atau 
melorot. 

Panen sebelum patut (tsimar gabla buduwwi syalahiha) yang disebut 
dalam hadis adalah berkaitan dengan panen tanaman. Secara etika, hadis ini 
kemudian dapat dipahami secara lebih luas, terhadap berbagai kegiatan yang 
secara etika dan estetika religius mendatangkan keburukan. Menurut Ibnu 
Hajar, fenomena penyembelihan Kalibul (Kambing Lima Bulan) dalam 
perdagangan sate adalah masuk kategori panen sebelum-patut. 

Bagi Ibnu Hajar, hewan yang masih kecil,-tumbuhan yang masih 
muda, buah yang masih pentil (buah masih muda) secara alamiah belum dapat 
berperan memberikan keturunan (kegiatan reproduksi) sehingga pemanfaatan 
mereka sebelum masa yang tepat. dalam perspektif Eko-sufisme adalah 
kurang etis. 

Kembali lagi berkaitan dengan pemberian ijazah wirid individual, para 
jamaah diajak oleh kyai secara tidak langsung untuk meniti jalan kesabaran. 
Artinya, jatah wirid yang diberikan kyai kepada mereka itu laksana buah 
yang telah matang:-Sebaliknya, jamaah diminta tidak memetik paksa buah 
yang belum matang. Dalam konteks Eko-sufisme, KH. Ibnu Hajar mengajak 
dan “mempraktikkan secara langsung meniti jalan kesabaran. Jalan ini 
kemudian diharapkan terimplentasi dalam pemanfaatan alam di sekitar 
mereka. 

Membaca dzikir adalah proses pembersihan diri atau proses menguras 
kotoran yang melekat pada diri Jamaah. Mereka harus konsisten dalam 
melakukan dzikir sebagaimana diberikan kyai. Dalam konteks ini, ketekukan, 
ketelatenan, dan kesungguhan untuk selalu berada pada jalur Tuhan. Karena 
inti dzikir adalah mengingat Tuhan. Mengingat perintah-perintahnya agar 


dilakukan dengan segera dan mengingat larangan-larangan agar dapat 


Turath al- Arabi, TT), 1165. Lihat juga Sulaiman ibn al-Ash'ath Abu Dawud, Sunan Abi Dawud, 
Juz 2 (TTP: Dar al-Fikr, TT), 272. 


5? Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 1 September 2009. Observasi Partisipan dalam 


pengajian di Tepus, Gunung Kidul 25 Agustus 2009. Wawancara dengan Sabar (Jamaah), 24 
Agustus 2009. Wawancara dengan Slamet (Jamaah), 24 Agustus 2009. 
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menghindari sejauh-jauhnya. Proses transformasi sosial melalui pendekatan 
Sufisme ini dapat dibilang berjalan efektif pada Jamaah Aolia' yang berpusat 
di Panggang. Secara spesifik, perubahan pola pikir Jamaah terkait dengan 
etika lingkungan mendapatkan apresiasi dan selalu menjadi juara tingkat 
nasional terkait dengan pengelolaan lingkungan hidup. 

Dzikir adalah pembuka pintu kesadaran (hidayah). Meminjam istilah 
Deleuze dan Guattari, bahwa hidayah adalah bahan bakar pada mesin 
perubahan sosial. Sufisme sebagaimana “kasus pada Jamaah Aolia” 
memberikan langkah yang konkrit dalam proses perubahan.sosial. Di samping 
itu, terdapat fenomena yang sama yang telah disebut sebelumnya. Terdapat 
meta-rhizome — yang menjadi faktor. « “percepatan terbukanya 


pencerahan/hidayah. 


3. Simbol-simbol Eko-sufisme 

Di saat melintas“pegunungan kapur Panggang menuju Parangtritis, 
kepada pengguna jalan yang cermat akan disuguhkan pemandangan masjid 
yang-dengan nuansa-bangunan kuno. Masjid dengan ornamen bunga melati 
berdiri di'sisi pojok pertigaan Giriharjo'? Bangunan masjid yang sepintas 
berusia jratusan tahun silam berdiri di ujung perkampungan Giriharjo, 
Panggang” 

Ada beberapa hal unik berkaitan dengan Eko-sufisme di masjid dan di 
sekitar masjid. Pada sub bab ini akan dibahas beberapa berkaitan dengan 
simbol-simbol Eko-sufisme. Dalam konteks ini, beberapa simbol digunakan 
oleh kyai dalam proses KIM (Kuras, Isi dan Mancw/ar). 

Bagi Ibnu Hajar, proses perjalanan Eko-sufisme berangkat dari masjid. 
Masjid adalah pusat aktivitas jamaah, terutama untuk memulai aktivitas 


kuras (takhalli). Bagi masjid adalah sarana pembentukan pribadi bersih dan 


'3 Observasi Partisipan, 20 Agustus 2009 — 2 September 2009. 

' Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar berkaitan dengan usia masjid pernah diperdebatkan 
antara pendirinya dengan ahli arkeologi dari Amerika yang merupakan partisipan Run Borobudur 
1990. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 1 September 2009. Wawancara dengan Muhafid, 23 
Januari 2009. 
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jiwa yang telah terkuras (takhalli) berbagai penyakit, terutama penyakit hati. 
Oleh karena itu, dibangunlah sebuah masjid Aolia” pada 14 Dhulga“dah 1404 
H bertepatan pada 12 Agustus 1984.” 

Ada beberapa keunikan masjid ini dengan masjid-masjid lainnya, 
yakni 1) tersedianya ruang khusus untuk khalwat (menyendiri) bagi kyai atau 
jamaah. Ruangan yang selalu tertutup ini terletak di sebelah kiri 
pengimaman. Di dalam ruangan yang hanya berukuran 1 m x 1,5 m terdapat 
panggung kecil untuk duduk sang pelaku spiritual dalam aktivitas 
mujahadahmya. Tempat ini sering digunakan oleh kyai dan beberapa jamaah 
yang telah diberikan ijin. 2) pintu untuk pengimaman yang juga didapati di 
masjid-masjid lain. Fungsi pintu ini adalah- untuk menutup pengimaman 
(tempat shalat imam) saat tidak-digunakan. Menurut penuturan KH. Ibnu 
Hajar bahwa pengimaman memang selalu ditutup jika shalat usai. Ada 
beberapa alasan penutupan pengimaman, (a) untuk menghindari anak-anak 
kecil yang suka bermain di pengimanan, (b) untuk meminimalisir riya” di saat 
terdapat jamaah yang menyendiri di pengimaman.'” 3) keberadaan 5 buah 
cermin keputren (tempat shalat perempuan). Bagi Ibnu Hajar, cermin adalah 
simbol. untuk. muhasabah (penelitian terhadap diri) sebelum munajat kepada 
Allah. Keberadaan kaca cermin di masjid secara fisik dapat digunakan untuk 
mengaca dan melihat diri sendiri, yakni mbeneri awak (memperbaiki diri). 
Dengan cermin seseorang dapat mengetahui kondisi dirinya seperti klambi 
bledeh (baju belum terkancing), rambut acak-acakan, dan peci yang miring. 


Secara spiritual, cermin adalah alat untuk introspeksi diri, yakni memperbaiki 


55 Dokumentasi Jamaah Aolia, dikutip 28 Agustus 2009. Lihat juga prasasti Masjid Aolia, 


dikutip 28 Agustus 2009. 


”70 Selepas tengah malam, pengimaman sering digunakan oleh jamaah untuk bermunajat 


dan berkhalwah. Menurut pengamatan peneliti, pengimanan lebih sering digunakan oleh orang- 
orang asing (non jamaah), dibanding ruang khalwah yang secara spesifik digunakan oleh Kyai dan 
jamaah senior. Jamaah yang bermunajat di pengimaman sebelumnya diberikan amalan wirid oleh 
kyai, dan pelaksanaan wirid serta perkembangan spiritual salik dalam pengimaman dipantai kyai 
dari tempat kediamannya sekitar 50 meter di sebelah utara masjid. Paginya, beberapa salik 
dikonfirmasi tentang keadaan jiwanya. Sebagian besar salik mengaku dan mengiyakan 
sebagaimana pengetahuan kyai. Observasi partisipan, 30 Agustus 2009. 
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niat dan dan realisasinya dalam bentuk perbuatan (amal) dari cermin hati 
nurani (basirah). 

Adapun keunikan ke 4) tandon banyu (tempat penyimpanan air). 
Tandon air berukuran dibuat dengan bahan beton 7x9 meter dengan 
kedalaman 2 meter setara dengan kapasitas 126 m' atau setara dengan 12.000 
liter air ini dibuat di bawah masjid, terutama pada bagian selatan dan barat 
masjid. Tandon (tempat penyimpanan) ini untuk mengantisipasi paceklik air 
pada musim kemarau. Pada saat paceklik air, bak air dapat digunakan jamaah 
untuk aktivitas ibadah. Karena ibadah (terutama shalat) sangat memerlukan 
air untuk bersuci. Karena keberadaan sumbery air “dam suplai air PDAM 
terbatas pada musim kemarau, maka ide tandonair-ini dibuat oleh KH. Ibnu 
Hajar dengan cara mengalirkan air.hujan yang berasal dari talang dan genting 
masjid. Selama masih ada air sumber (belik, sumur, dan air suplai PDAM) 
jamaah menggunakan. air yang ada ini. Sementara air tandon ini dapat 
digunakan jika air sumber dari yang lain sudah habis atau kering. Ide ini 
ternyata cukup. ampuh. untuk mengatasi kekurangan air di masjid sebagai 
sarana umum.. Berangsur-angsur ide ini kemudian ditiru (direplikasi) oleh 
masyarakat sekitar sebagai-tandon air pribadi di rumah mereka masing- 
masing sebagai pertahanan terakhir jika terjadi paceklik air.” 

Manajemen air di masjid untuk keperluan ibadah ini bagi KH. Ibnu 
Hajar adalah sesuatu yang sangat vital. Baginya, aktivitas di masjid tidak 
akan berjalan dengan lancar jika prasana utama tidak ada. Oleh karena itu, 
masalah air adalah masalah masjid. Artinya, penyelesaian masalah air seiring 
bahkan berbarengan dengan masalah ibadah. Dalam konteks Eko-sufisme, 
menurut Ibnu Hajar, air memiliki sifat dan karakteristik yang ajeg. Keajegan 
sifat inilah yang perlu dipahami sehingga air yang memiliki sifat dan karakter 


yang ajeg ini dapat disinergikan dengan kebutuhan manusia. Pembacaan 


'7 Tandon milik masyarakat dibuat dengan bahan beton sesuai dengan ukuran lahan atau 
rumah masing-masing penduduk. Air ini biasanya digunakan sebagai mandi, cuci, kakus. 
Sedangkan pada saat pacelik air, untuk keperluan minum masyarakat lebih memilih membeli air 
galon, kemasan, atau menunggu suplai PDAM yang diangkut dengan truck tangki. Biaya untuk 
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terhadap karakteristik air ini melahirkan manajemen tandon" 


Dengan 
tandon air ini, ribuan jamaah saat sewelasan menjadi mudah dalam 
melakukan bersuci atau aktivitas lain yang membutuhkan air. 

Bagi Ibnu Hajar, masjid dan tandon air adalah fase awal dari kegiatan 
spiritual yang dia kembangkan. Baginya masjid adalah sarana dasar 
ber “ubudiyah dan bermu'amalah. Artinya, masjid adalah tempat transformasi 
kesadaran makhluk yang bernama manusia. Transformasi yang dimaksud 
adalah perubahan kesadaran dan validitas (kesahihan) beribadah kepada 
Allah. Transformasi kesadaran jenis ini (Spiritual) yang kemudian melahirkan 
keshahihan “ubudiyyah dipantik- melalui “institusi. masjid. Oleh karena 
berperan sebagai base camp transformasi spiritual. dan sosial, di belakang 
tempat khutbah masjid terdapat.simbol unik yang tidak ada di masjid-masjid 
lain, yakni simbol nisan. Nisan simbolik ini dibuat dengan ukuran persis 
sebagaimana nisan di. pekuburan. Di dekat nisan tertulis teks arab yang 
berbunyi “dzikr a-mawt” dan teks Inggrisnya, the memory of death (ingat 
mati). Nisan simbolik “ini juga ada didepan rumah kyai dengan teks yang 
berbeda, yakni "al-mawt ayat min-hubb al-sidg” dan teks Inggris ” The death 
is sign love true” (kematian adalah tanda dari cinta kebenaran). 

Dari masjid ini, kyai mengajak jamaah untuk memahami makna 
kehidupan baik di dunia maupun di akhirat. Hidup di dunia sangatlah pendek 
dan sementara. Sementara di akhirat adalah kehidupan yang sebenarnya.” 


Dalam beberapa pengajian, kyai menunjukkan hitungan perbandingan hidup 


membeli satu truck tangki yang berisi 1.000 liter adalah Rp. 350.000 — Rp. 400.000,- untuk 
keperluan 1 hingga 1,5 bulan. 


?8 Tandon air terbaru dibuat di puncak gunung di kawasan calon tempat pemakaman kyai. 


Teras pekuburan ini dibuat tandon air dengan cara mengeruk sedalam 1,5 — 2 meter dengan 
panjang 7 x 7 meter. Dibeton di setiap sisinya dan kemudian di atasnya dibuat bangunan. Air 
yang tajuh ke genting dialirkan ke talang yang bermuara ke tandon-tandon tersebut. Air tandon 
difungsikan sebagai sumur. Air ini kemudian dapat disalurkan dengan pompa atau tanpa pompa 
ke kamar mandi, tempat cuci, tempat wudhu, dan seterusnya. Limbah air ditampung untuk 
menyiram tanaman. Observasi Lapangan, 23 Agustus 2009 — 2 September 2009. 


?7 Observasi Partisipan, 23 Agustus — 2 September 2009. 
280 OS. 93: 4. 
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di dunia yang hanya sekitar 2 jam 24 menit jika disandingkan dengan dengan 
"abadi”nya akhirat"! 

Nisan adalah simbol hidup yang sebenarnya. Dengan selalu mengingat 
mati (dzikr al-mawt) memantik perbuatan yang setitik di dunia ini menjadi 
lebih bermakna, benar, dan bermanfaat. Bagi Ibnu Hajar, pondasi kehidupan 
yang berorientasi pada Tuhan dan kematian ini dibangun di masjid sebagai 
base camp. Masjid dalam pandangan Ibnu Hajar juga berperan sebagai 
pembentukan dasar-dasar agama bagi “abid untuk menjadi “Abd Allah. 

Fase ini (masjid) dalam struktur KH. Ibnu Hajar jika dihubungkan 
dengan konsepsi Nasr (1978, 1981, 1994) tentang Islam masih berada pada 
level dua dari tiga level tertinggi. Menurutnya,.secara universal ada tiga level 
makna islam, yaitu 1) semua makhluk -berada (being) dengan kepatuhan 
(nuslim) "berserah kepada Tuhan", -2)» semua manusia yang menerima 
kehendak hukum suci. Tuhan sesuai fitrah adalah muslim (taat), 3) gnostic 
(kearifan) adalah sifat. muslim yang tertinggi. Seluruh isi alam dihubungkan 


dengan keberadaan. Tuhan.” 


Karena level masjid masih terfokus pada 
“ubudiyyah vertikal-pada Tuhan belum verti-horisontal. Dalam konteks KIM, 
masjid. adalah- center of .purgativation and contemplation atau pusat 
melakukan proses takhalli (pengosongan jiwa), dan tahalli (pengisian). 
Setelah fase masjid, KH. Ibnu Hajar mengajak para jamaah untuk 


melakukan aktivitas mu'amalah (sosial, ekonomi, dan lain-lain) dengan tidak 


melupakan spirit "masjid”. Aktivitas yang lahir dari semangat masjid adalah 


281 Hitungan itu jika diperbandingkan dengan sehari di akhirat sama dengan 1.000 tahun di 


dunia. Keterangan Ibn Hajar tersebut didasarkan pada OS. 22: 47, OS. 32: 5, OS. 70: 4 dan lihat 
KH. Ibnu Hajar, Bustan al-“Asyigin (Manuskrip), hal. 15-16. Observasi Partisipan dalam 
kegiatan tadarrus dan penjelasan tentang ayat di atas, 28 Agustus 2009. Perhitungan itu jika 
diandaikan umur manusia adalah 100 tahun di dunia. Sementara 1 hari di akhirat sama dengan 
1.000 tahun di dunia. Satu hari di dunia sama dengan 24 jam. Dengan demikian 100 tahun di 
dunia sama ddnegan 2 jam lebih 24 menit jika di akhirat hanya ada satu hari. Padahal di akhirat 
bisa berhari-hari, bahkan bertahun-tahun. Dengan demikian, hidup manusia adalah ibarat setitik 
tinta hitam kecil dalam perjalanan jauh manusia. 


82 Nasr, “Science”, dalam http://www.fordham.edu/halsall/med/ nasr.html (Diakses pada 


30 April 2009). 
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menanam. Baginya menanam adalah sadagah (infag) yang bernilai ibadah" 
Dalam al-Guran Allah mengilustrasikan kegiatan infag dengan kegiatan 
menanam. Sementara itu, menurut Ibn Hajar dengan merujuk hadits bahwa 
hanya ada tiga amal yang pahala kebaikannya akan terus mengalir sekalipun 
pelakunya telah meninggal dunia, yakni 1) sadagah, 2) ilmu yang manfaat 
(diaplikasikan dan disebarkan), 3) generasi (anak/cucu) yang salih yang 
mendoakan orang tuanya. 

Bustan adalah fase kedua dari perjalanan Eko-sufisme Jamaah Aolia”. 
Dimotori oleh kyai, jamaah melakukan kegiatan konservasi lahan yang sangat 
kritis di daerah Panggang. Lahan pegunungan berbatu.cadas runcing sekitar 7 
ha menjadi lahan garapan awal komunitas“ini. “Tidak kurang dari 50 orang 
jamaah setiap hari secara bergantian melakukan konservasi alam dengan kyai. 
Batu gunung kapur hitam yang runcing mereka gempur dengan bethel, 
linggis, dan-alat tradisional seadanya. Bebatuan yang telah pecah kemudian 
ditata “dibuat semacam. tanggul dengan pola terasering. Pemecahan, 
pemindahan, dan penataan-batu mereka lakukan dengan kegiatan dzikr sesuai 
dengan wirid mereka: Ada yang sembari menata batu dengan membaca hizb 
al-nasratau wirid al-asma' al-husna. 

Dengan demikian bustan (kebun, hutan) dalam frame KIM adalah 
proses tajalli, karena di dalamnya seorang “abid (“Abd Allah) mencoba 
melakukan proses "pemancaran” diri dalam bentuk kegiatan yang secara 
individual dan sosial bernilai maslahat (kontribusi baik). Lahan kritis yang 
gundul, gersang, berbatu cadas runcing hitam, sekarang telah menjadi hutan 
yang hijau, lebat, dan sejuk. 

Ada dua sub fase dalam bustan (kebun), yakni 1) bustan hutan, 2) 
bustan al-“asyigin. Bustan pertama adalah hutan yang luas. Selain di sekitar 
masjid, model bustain hutan ini kemudian direplikasi oleh jamaah secara 
individual. Jamaah yang memiliki lahan yang semula tidak tergarap karena 


gersang dan berbatu cadas runcing secara bertahap mengikuti pola konservasi 


283 Kegiatan infag diilustrasikan oleh Allah sebagai kegiatan menanam. Satu bibit (biji) 
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sebagaimana dicontohkan oleh kyai. Lahan-lahan yang semula kritis di 
sepanjang jalan Panggang — Wonosari, Panggang — Imogiri telah hijau dan 
sejuk. Lahan-lahan itu didominasi oleh pohon jati yang memiliki diameter 
antara 15 cm — 60 cm. Sebagian masih tampak terdapat proses pembuatan 
terasering di berbagai lahan masih gersang. 

Dalam pembuatan terasering, penanaman pohon, dan proses 
konservasi Ibnu Hajar seringkali memberikan pemahaman pada jamaahnya 
berkaitan antara kekhalifahan dengan amanat yang diberikan Tuhan. Bumi 
yang ditempati manusia harus diselamatkan dari kerusakan dengan cara 
menanam dan melestarikan tanaman yang “telah «ada, Dalam “beberapa 
kesempatan dalam bekerja Ibnu Hajar memberikan-visi spiritualnya dengan 
mengatakan jatah (bagian) masing-masing manusia telah ada takarannya. 
Sifat serakah, tama' dan «egois» akan mempercepat kerusakan alam. 
Kerusakan alam sama-dengan kerusakan diri sendiri (manusia). Dengan cara 
kerja keras inilah. cara Nabi. berbuat. “Pegawai/pekerja” yang baik (salih) 
adalah mereka.yang melaksanan pekerjaan dengan sebaik-baiknya. Pekerja 
yang baik (salih) tidak pernah memikirkan kecuali apa yang harus dia pikir 
dan-dia laksanakan. Artinya, pekerja yang baik tidak perlu memikirkan upah 
yang- akan dia terima. Karena persoalan upah adalah bukan tugas dan 
wewenangnya. Demikian juga abid atau makhluk sebaiknya hanya berbuat 
sebagaimana kewajibannya. Persoalan upah (rezki, pahala, surga) jangan 
justru menjadi sandungan kebaikan dalam menunaikan kewajiban (tugas). Ini 
senada dengan Ibn “Atha' Allah (w. 709 H), yang mengatakan keteledoran 
dalam melaksanakan tugas karena turut berfikir tentang urusan lain (bukan 


tugasnya, upah) menunjukkan tertutupnya mata hati" 


yang ditanam akan tumbuh 


”8 Ibn “Atha' Allah al-Sakandari dalam Syarh Hikam mengatakan visi spiritualnya sebagai 


berikut: 


ia pt Gpakada es al Gbla Lah pp gain Lagi elgtal 
Ibn “Atha” Allah al-Sakandari, Mutu Manikam dari Kitab Hikam (Surabaya: Mutiara 


Ilmu, 1995), 21-22. Lihat juga Muhammad Luthfi Ghazali, Percikan Samudera Hikam: 
Menggapai Cinta Ilahi Syarh Hikam Jilid 1 (Semarang: Penerbit Abshor, 2006), 30-31. 
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Bustan hutan adalah wujud dari implementasi dari spirit masjid yang 
mengharuskan manusia untuk bekerja keras. Etos kerja dalam konteks bustan 
hutan ini menjadi etika sufi di Panggang. Bagi Ibnu Hajar senada dengan 
Nasruddin Ansoriey mengatakan bahwa tangan kasar seorang hamba karena 
bekerja adalah lebih mulia dibanding tangan halus penganggur. Orientasi 
kerja adalah lillah dan billah” Di samping itu, dalam proses pembentukan 
bustin hutan harus dilakukan dengan cara gotong royong (ta awun). Artinya, 
etos kerja yang tinggi akan maksimal jika ada kebersamaan dan solidaritas. 

Selain bustan hutan, dalam proses tahap perjalanan. eco-sufism KH 
Ibnu Hajar terdapat simbol bustan al-'asyigin (kebun para perindu). Bustan 
ini berukuran 10 meter x 11l-meter di samping-utara'rumah kyai. Di dalam 
bustan ini terdapat kolam air berbentuk lingkaran dengan diameter 6 meter. 
Tepat di tengah kolam air terdapat pancuran air yang selalu mengalir ke 
kolam. Di pinggir kolam ditanamani tanaman bunga dan berbagai jenis 
tanaman yang tersusun mulai dari jenis yang kecil sampai bunga dengan 
pohon yang besar. Selain-berbagai jenis bunga, di bustan para perindu ini 
terdapat dua-patung naga besar dengan posisi berdiri dengan mulut terbuka. 
Ada dua-pintu masuk bustan ini. Pertama seseorang dapat masuk melalui 
jalan-samping sebelah-selatan yang bersebelahan dengan rumah kyai, dan 
kedua seseorang dapat masuk melalui pintu utama. Pintu utama berbentuk 
gapura.setinggi 2 meter. Di samping kanan dan kiri gapura terdapat patung 
gupala lengkap dengan alat pukul (gada) nya. 

Dalam konteks Eko-sufisme, bustan al-“asyigin bagi Ibnu Hajar 
memiliki makna simbolis dan archetype kehidupan. Baginya, pusat lingkaran 
kolam yang padanya terdapat pancuran air adalah titik segala mawjud (segala 
yang ada). Titik segala mawjud yang berbentuk makro kosmos maupun mikro 
kosmos baik yang tampak maupun yang tidak (ghayb) adalah Tuhan. Pancuan 
air yang selalu mengalir adalah simbolis sifat kasih sayang (rahman-rahim) 


Tuhan, yang selalu tercurah dan pada alam semesta. 


25 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 4 Januari 2009, 6 Pebruari 2009, 28 Agustus 2009. 
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Aliran air dari titik pusat tertampung dalam kolam memberi makna 
bahwa cinta Tuhan disimbolikasikan mewujud seperti kumpulan air dalam 
yang bermakna,1) asal muasal kehidupan, 2) sumber kehidupan, pengetahuan, 
dan harmoni. Simbolisme bustan al- “asyigin KH. Ibnu Hajar ini menegaskan 
konsep eco-sufism sebagaimana yang dibahas pada bab terdahulu, yang 
mengatakan bahwa segala yang ada (mawjud) berawal dari cinta. Mengacu 
pada dua fakta ini, bahwa cinta Tuhan disimbolisasikan dengan “air” 
kehidupan, yang berarti juga Tuhan. 

KH. Ibnu Hajar menegaskan bahwa realitas “Pusat” adalah realitas 
zona yang harus diraih seorang -salik. Karena, baginya, proses perjalanan 
manusia adalah proses kembali kepada pusat-(wa-ilayhi raji“un) atau yang 


disebut di depan dengan proses-ascendent way?" 


Tanaman, genangan air, 
naga, dan patung Gupala, pintu masuk dan gapura adalah simbol media untuk 
mencapai titik pusat. Perosalan tananam dan air telah dibahas pada bab 
terdahulu, sementara-naga dan patung Gupala adalah lambang sifat buruk 
yang menjadi opposites dan pengganggu salik yang merindukan titik pusat. 
Di kalangan -akademis, diskursus archetype dan simbolisme pusat 
telah menjadi bahan kajian menarik oleh banyak pakar. Elaide mengkaji 
arketipe| yang dihubungkan dengan prestise (keistimewaan) titik pusat. 
Menurut catatan Eliade bahwa Gunung Meru dipercayai sebagai “pusat” oleh 
orang India. Sementara orang Iran percaya bahwa Haraberezaiti (Elbruz) 
adalah “pusat” mereka“ Orang Budha di Laos meyakini Gunung Zinnalo 
sebagai “pusat” kosmos. Demikian Tabor di Palestina sebagai tabbor atau 
ompholos, atau pusat bagi penduduk setempat. Golgotha adalah titik pusat 


bagi orang Kristen, Gnomon bagi kerajaan Cina kuno, Borobudur bagi Budha 


Wawancara dengan Hafidz, Jarwo, Kisnan, 30 Agustus 2009. 

80 Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 September 2009 

287 Mircea Eliade, The Myth of the Eternal Retum or Cosmos and History (New York: 
Princeton University Press, 1954), 6-15. Lihat juga Mircea Eliade Mitos Gerak Kembali yang 
Abadi: Kosmos dan Sejarah (Jogjakarta: Ikon Teralitera, 2002), 12-13. 
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Jawa, dan Bait Allah di Jabal Ka'bah (Mekah) adalah pusat (giblat) bagi 
Muslim. 8 

Puncak gunung kosmik di atas, bagi Eliade bukan hanya titik tertinggi 
bumi, tetapi titik dimulainya penciptaan. Yang Maha Suci menciptakan 
kosmos seperti embrio, di mana keberadaannya dimulai dari pusat kemudian 
menyebar ke depan, belakang, dan samping. “Titik Pusat” adalah zona suci, 
zona realitas mutlak. Demikan juga simbol yang lain tentang realitas mutlak 
diposisikan sebagai titik pusat. Jalan menuju ke pusat adalah jalan terjal yang 
sulit (durohana, taraggi, ascendent way) dan-hal ini» ditunjukkan pada 
tngkatan realitas seperti lilitan dan altar candi (lihat. Borobudur). Ziarah ke 
tempat suci (Mekah, Hardwar, Jerussalem). adalah- perjuangan heroik lahir 
batin dan petualangan penuh tantangan untuk mencapai yang kondisi sakral 
dari yang profan. Dengan demikian, Eliade menegaskan bahwa perjalanan 
menuju titik pusat ekuivalen dengan pentahbisan dan inisiasi dari keadaan 
yang profan ke situasi.yang baru yakni kehidupan yang sejati dan abadi. 

Dalam. konsteks, pemikiran profan-sakral atau periferi-pusat, KH. 

Ibnu Hajar mengatakan bahwa di-balik dunia yang profan ini ada nilai yang 
sakral..Baginya, dunia yang tampak ini adalah profan, tetapi di dalam dunia 
yang-profan itu terdapat sakralitas. Walau secara konsepsial ada kesamaan 
sebagaimana temuan Eliade, namun terdapat titik tekan yang berbeda dari 
Ibnu Hajar“ adalah simbolisme buatan/ciptaan sebagai media pengingat 
(dzikr). Dunia profan sebagaimana yang dikatakan sebelumnya dapat 
menginspirasi, memandu, bahkan menyadarkan akan realitas Mutlak yang 
sakral. Fase bustan al-'asyigin bagi KH. Ibnu Hajar adalah fase tajribah al- 
sufiyyah tahap kedua yang intinya adalah upaya mempertajam tajribah 
sebelumnya (fase masjid dan bustan hutan). Dalam tajribah al-sufiyyah ini 
salik mengonsentrasikan untuk mahabbah ila Allah melalui media bustan. 

Perlajanan Eko-sufisme dalam simbol belum selesai. Masih terdapat 


satu simbol alam sebagai kelanjutan dari bustan, yakni tlaga pengilon (danau 


588 Mircea Eliade, Mitos, 16. 
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untuk bercermin). Secara fisik, danau ini terletak di dataran rendah desa ini, 
sekitar 750 meter sebelah timur Masjid Aolia”. Danau berukuran panjang 30 
meter x 20 meter dengan kedalaman 2 meter dibuat oleh kyai bersama 
jamaah. Secara fisik, tlaga ini digunakan untuk menampung persedian sumber 
air dan penampungan air hujan. Dari tlaga ini terdapat sebuah sumur dan 
belik (mata air) dari akar pohon beringin yang jarang kering dan pada musim 
kemarau. Dengan tlaga ini masyarakat dapat melihat cadangan air yang 
berasal dari mata air tersebut. 

Bagi Ibnu Hajar, tlaga ini berfungsi sebagai cermin (pengilon). 
Artinya, seseorang dapat mengetahui kualitas kehidupan diri mereka dari 


sebuah cermin (pantulan air tlaga) 


Dalam konteks-ini, kualitas air sumur, 
dan tlaga adalah cermin kehidupan berlingkungan masyarakat di daerah ini. 
Matinya air sumur dan belik menunjukkan kerusakan lingkungan dan 
ekosistem di sekitar mereka. Demikian juga sebaliknya, meluapnya air di 
tlaga ini menunjukkan kerusakan sistem saluran pembuangan air. Demikian 
juga secara spiritual, tlaga'ini adalah tahap simbol perjalanan seorang hamba 
yang telah pada level-ma'rifat Allah. Artinya, seorang menjadi lebih sensitif 
dan-peka.secara'spiritual terhadap tanda-tanda (signal) yang diberikan Tuhan 
melalui alam. Melalui getaran alam semesta yang tersimbolisasikan dengan 
tlaga pengilon ini salik menjadi lebih peka hati dan pikiran (ma'rifat) pada 
pencipta alam semesta. 

Dari uraian tentang simbol Eko-Sufisme Ibnu Hajar di atas dapat 


diskemakan sebagai berikut: 


59 Wawancara dengan KH. Ibn Hajar 27 Agustus 2009, 18 Desember 2009. Observasi 
lapangan, 25 Agustus 2009. 
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NO SIMBOL 
DALAM ECO-SUFISM 


MAKNA 


1. Masjid dan Tandon Banyu 


Penguatan dasar-dasar agama, terutama 
aspek “ubudiyah (habl min Allah), dan 
teoritik mu'amalah (habl min al-nas, dan 
habil min “al-alamin). 

Aspek formal fighi 

Pembentukan moral “abid (“abd Allah) 
yang taat hukum (formal) 

Proses Kuras (takhal/i) dan Isi (tahalli) 
melalui kegiatan pengajian, dhikr dan 
mujihadah (sewelasan). 


2 Bustan Hutan Proses (tajalli), Manca/ur (terpimpin, 

(Kebun) kolektif) 
Praktik mu'amalah berdasar pada masjid 
(tigh yang benar) 
Sosial-formal 
Kemanfaatan sosial (khalifah Allah) 
Pembanguan etos kerja 
Kesejahteraan dunia berdasarkan 
”masjid” 

Bustan al- “Asyigin Tajribah sufiyyah (lanjutan) 

(Kebun) (Para perindu) Kontemplasi 
Pemahaman di balik realitas profan 
Personal spiritual 
Susbtansial 
Mahabbah ila Allah 
Proses Ii Allah dan bi Allah 


B. Tlaga Pengilon 
(Mirror lake) 


Ma rifah al- “alam 

Ma rifah Allah 

Kontinyuitas muhasabah Ii Allah bi 
Allah 

Penyatuan aspek formal dan substansial 
Penyatuan aspek personal dan sosial 
Spiritual vision 


Transformasi spiritual Jamaah Aolia' dimulai dari proses kepatuhan 


dalam menjalankan aturan hukum formal (figh) sampai pada pemahaman 


tentang hakikat sesuatu, yang muaranya adalah pemahaman tentang yang 


Ada. Tanpa dimulai dari yang dasar dan formal transformasi ruhani menjadi 


tidak sempurna. Dalam transformasi ini, alam sebagai sarana pembelajaran 


dan simbol yang syarat dengan pesan. Simbol dalam Eko-sufisme diciptakan 


kyai untuk memudahkan Jamaah dalam melakukan perjalannnya. Proses 
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kreatif ini penulis yakini sebagai wujud dari implementasi modal kultural dan 


spiritual, hanya saja penjelasannya belum menyeluruh kepada jamaah. 


000000 
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BAB VI 
DAMPAK EKO-SUFISME ILMU GIRI IMOGIRI 
DAN JAMAAH AOLIA PANGGANG 


Ada banyak dampak baik secara langsung maupun tidak langsung dari eko- 
sufisme yang dilakukan di Ilmu Giri Imogiri maupun di Jamaah Aolia' Panggang 
Gunung-kidul. Di antara dampak tersebut adalah 1) ekonomis, 2) ekologis, 3) 
eksistensial, dan 4) edukasi. 

A. Dampak Eko-Sufisme Ilmu Giri 

1. Ekonomi Santri Ilmu Giri 

Ada beberapa keuntungan ekonomi dari-kegiatan Eko-sufisme di Ilmu 
Giri. Di antara keuntungan ekonomi tersebut adalah dari kayu dan daun dari 
pohon yang ditanam. 

Sebagaimana dipaparkan. pada bab tiga, sebagian besar tanah di 
Selopamioro, terutama. di. Nogosari, dusun yang dihuni oleh 91”o jamaah 
Pesan Trend Ilmu Giri, tercatat 95” adalah tanah tadah hujan dan dan 5Y6 
dapat diari dari limbah sendang””” Keadaan tanah di daerah ini 70 Yo berada 
di perbukitan“ dengan kemiringan 19-45 derajat, dan sekitar 30Y6 
berkemiringan 0-20 derajat. Karakteristik tanahnya 75 Yo adalah batu kapur 
(karst), dan tanah coklat kemerahan 2546.” 

Lahan tadah hujan ini seringkali tampak kering tandus pada saat 
kemarau tiba. Hal ini karena sekitar 309 lahan yang kemiringan 0-20 derajat 
nyaris tidak dapat ditamani karena tidak ada air. Sedangkan 70Y”o lahan yang 
telah ditamani tanaman keras sedang rontok daunnya. Saat musim rendeng 
(awal hujan), masyarakat memanam pada lahan tegalan dengan tingkat 


kemiringan kurang dari 30 derajat dengan jenis tanaman ini seperti kacang 


?9 Limbah Sendang Sari Mulya pada waktu penghujan mampu mengairi 56 areal tanah di 
Nogosari. Wawancara dengan Wardoyo, 13 Januari 2010. 

”1 Observasi, 16-21 Januari 2009. Dokumentasi Desa Selopamioro, 20 Januari 2009. 
Wawancara dengan Sutardi, 13 Januari 2009. 
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tanah (3090), padi sawur tinggaP 22 atau gaga (20Yo), singkong (40”0), dan 


jagung atau bawang merah (1090). 


Tanah yang dapat diairi (5Y0) seringkali 
ditanami oleh masyarakat dengan padi jenis IR 64 atau kacang tanah. 

Pada tanah yang kemiringan tanahnya kurang dari 30 derajat, singkong 
merupakan jenis tanaman yang menjadi pilihan warga. Bagi mereka, paling 
tidak ada dua alasan penting pilihan jenis tanaman ini, yakni 1) bibit 
murah,” dan 2) perawatan mudah dan murah, walaupun jenis tanaman ini 
dilihat dari segi konservasi tanah dan air tidak bergitu tepat. Pada awal 
penanaman, lahan cukup dicangkuli dengan “membuat “gundukan kecil 
kemudian bibit berupa stek ditancapkan di gundukan tersebut. Jarang sekali 
hama yang menyerang tanaman singkong kecuali-hanya sejenis jamur putih 
pada daun-daunnya yang akan menghilang-saat diguyur hujan. Singkong yang 
telah ditanam kemudian dilihat. sesekali. dan pemiliknya bisa glidik (bekerja 
serabutan) sebagai buruh. tani-di tempat lain, atau bekerja sebagai kuli 
serabutan. 

Sementara itu, tanah-milik warga dengan kemiringan di atas 30 derajat 
masih kategori lahan-tidur dan ditumbuhi semak belukar dan pepohonan yang 
hidup secara “alamiah tanpa ditanam dan tanpa perawatan. Sejak tahun 2004, 
bersamaan dengan aktivitas eko-sufisme Ilmu Giri, masyarakat diajak 
melakukan kegiatan keagamaan berupa mujahadah. Setelah kegiatan 
mujahadah, jamaah diajak berembug berkaitan dengan kehidupan mereka. 
Curah pendapat setelah mujahadah ini kemudian menelorkan gagasan akan 


pentingnya sumber air untuk kehidupan warga. Air dalam konteks ini 


??9? Sawur tinggal adalah teknik penanaman dengan cara menyebar bibit padi kemudian 
ditinggal bekerja di tempat lain. Biasanya padi yang ditanam dengan teknik ini adalah jenis IR 64 
atau padi selegreng dan pari serang yang dua disebut terakhir ini telah mulai jarang ditanam 
warga. Wawancara dengan Pairan Notosudarsono, 13 Januari 2010. 

?9 Untuk menanam jagung yang bagus, petani harus membeli bibit yang harga per 
kilogramnya adalah Rp. 35.000,- — 36.000,-. Di samping itu, akar jagung mengalahkan yang lain. 
Karena itu, bibit jagung biasanya diambilkan dari hasil panen musim lalu. Wawancara dengan 
Sutardi dan Nardi Hardjowinoto, 12 Januari 2010. 

4 Bibit singkon, masyarakat tidak perlu membelinya. Petani menyimpang batang singkon 
sebagai bahan bibit musim tanam yang akan datang. Teknik penyimpanan sebagaimana 
ditunjukkan warga pada peneliti bahwa penyimpanan batang singkon yang telah direnceki (Jawa: 


241 


merupakan pintu masuk untuk melakukan perubahan mendasar sebagaimana 
kebutuhan riil masyarakat. Kebutuhan akan air kemudian digunakan Ilmu 
Giri dalam proses mitigasi berlingkungan melalui kegiatan mujahadah dan 
riyadah”” Kegiatan ini kemudian melahirkan kegiatan penamaman pohon 
jenis tanaman keras pada lahan tidur, yakni lahan yang betul-betul tidak 


produktif atau lahan paruh waktu.” 


Melalui curah pendapat dan rembug 
kebutuhan ditemukan secara bersama bahwa hal yang mendesak segera 
diatasi adalah masalah air. Bagi mereka air adalah kehidupan. 

Sufisme atau spiritual Islam dapat digunakan sebagai. pendekatan 
mitigasi berlingkungan model Ilmu Giri. Air adalah kehidupan”, tanpa air 
semua akan mati. Dalam konteks ini, manusia. amat sangat kecilnya di 
hadapan alam dan Tuhan. Manusia diciptakan oleh Tuhan dengan cara 
bergantung padaNya melalui ciptaanNya yang lain, yakni air. Manajemen air 
menjadi penting dilakukan agar problem air tidak menjadi problem sosial. 

Problem air. dari. hasil curah pendapat setelah mujahadah, kemudian 
(2005) ditindaklanjuti oleh Jamaah Ilmu Giri dengan penanaman pohon. 
Sebanyak 10:000 bibit pohon Cendana (Latin: Santalum album) bantuan dari 
Dinas Kehutanan DIY dibagikan kepada jamaah melalui Pesan Trend Ilmu 
Giri.-Pemberian bantuan ini disertai komitmen dari para santri dan jamaah 
untuk bersedia dan ikhlas menjadi “bapak asuh” pohon tersebut. Saat pohon 
memasuki usia ke 3, daun, bunga, dan biji cendana sudah bisa dijual. Setelah 
15 tahun, pohon ini bisa ditebang dengan catatan “tebang butuh”, yang harga 
perpohonnya dapat mencapai harga 15 juta lebih. 

Pada periode berikutnya, musim rendeng tahun 2005, sebanyak 200.000 
pohon jati (Latin: Tectona grandis), dan 5.000 bibit aneka pohon buah juga 
disalurkan pihak ketiga melalui Pesan Trend Ilmu Giri. Bahkan, hingga kini 


bibit jati yang dulu susah mendapatkannya, sekarang dengan sangat mudah di 


dipangkas daunnya) dijengking (diberdirikan dengan cara terbalik), agar bibit tidak tumbuh 
sebelum ditanam. 

”5 Wawancara dengan KH. Nasrudin Anshoriy, 16 Desember 2009. 

?? Wawancara dengan Sugito, 23 Januari 2009 dan 12 Januari 2010. 

'7 Wawancara dengan Ngadino, 11 Januari 2010. 


242 


dapat di kebun-kebun warga jamaah.” Hingga kini, tanaman keras yang 
ditaman warga Nogosari adalah 70Y6 Jati (Latin: Tectona grandis) (70Y0), 10 
Yo Mahoni (Latin: Swietenia mahagoni), 10Yo Cendana (Latin: Santalum 
album), dan 10Yo tanaman buah dan lain-lain. Jati menjadi pilihan warga, 
karena nilai investasinya lebih baik, bibitnya mudah didapat dan bertahan 
hidup saat musim kemarau datang.” 

Sebagai perbandingan penghasilan, tanah yang ditamani tanaman keras 
semula adalah lahan kurang produktif atau bahkan lahan tidur pada 
kemiringan lebih dari 30 derajat. Di samping“ kondisi gundul yang 
membahayakan, singkong secara konservasi tidak tepat. untuk merehabilitasi 
tanah dan air. Hasil panen dari aktivitas memanam singkong per 1.000 m2 
tergolong sangat rendah. Pada jenis.tanah ini pada tahun 2009 adalah Rp. 
1.125.000,- (dengan harga dari petani Rp..250,-/kg, dan-rata-rata 1 m2 — 4,5 
kg). Bahkan, pada musim panen, dengan jumlah produksi yang sangat 
melimpah, harga singkong. di pasar sangat anjlok hingga Rp. 150,- sampai Rp. 
200,- per kilogram." 

Menurut. KH:-Nasruddin Anshoriy, kondisi ini adalah salah satu yang 
menyebabkan tingkat pendidikan di daerah ini sangat rendah. Pada tahun 


'8 Wawancara dengan Pairan, 29 Agustus 2009. 

'”? Wawancara dengan Bardi, 12 Januari 2010. 

500 Wawancara dengan Ibu Pairan. Pada saat harga jatuh, singkong tidak dijual tetapi 
dibuat gaplek. Gaplek adalah bahan makanan pokok bagi masyarakat Jogja bagian selatan 
(Imogiri, Gunung Kidul). Untuk mendapatkan gaplek yang berkualitas dan awet hingga musim 
panen depan, singkong harus dikupas dan dicuci bersih terlebih dahulu. Setelah itu singkong 
dijemur hingga betul-betul kering. Jamur-jamur pada singkong kering tersebut dicuci sampai 
bersih dan dijemur lagi. Kelembaban pada singkong bahan gaplek ini menyebabkan singkon 
terurai bubuk. Ada tiga teknik penyimpanan, 1) disimpan secara utuh, 2) dipotong atau 
diremukkan kecil-kecil (3-5 cm), 3) dijadikan tepung. Secara rutin terdapat jasa penggilingan 
keliling yang melintas di Nogosari. Biaya jasa penggilingan singkon Rp. 750,-/kg. Wawancara 
dengan Wardoyo, 13 Januari 2010. Wawancara dengan Ibu Pairan, 14 Januari 2010. Rata-rata 
masyarakat memiliki lahan, mencakup baik pekarangan, tegalan, dan sawah yang total rata-rata 
per warga adalah sekitar 350 — 750 m2, jika di rata-rata (5096) dari tanahnya ditanami singkong 
maka penghasilan (kotor) dari tanah tersebut adalah Rp. 196.875,- sampai Rp. 421.875,- per 
tahun. Kepemiikan tanah warga Nogosari, £ 500 m” sebanyak 586, 500 — 1.000 m' sebanyak 
32Y6, dan » 1.000 m' sebanyak 10Y6. Lihat Sheesar Tonny Gunawan, Analisis Pembiayaan Syariah 
oleh BMT Talang Emas pada Peningkatan Produksi Tani (Skripsi), (Jakarta: UIN Syarif 
Hidayatullah, 2009), 68-69. Lihat juga Dokumentasi Desa Selopamioro, 17 Januari 2010. 
Wawancara dengan Subardi, Wardoyo, Paniran, dan Nardi, 13 Januari 2009, 23 Agustus 2009, 12 
Januari 2010. 
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2004 —rata-rata jenjang pendidikan adalah tamantan SD (87”6), SMP (1055), 
SMA (3”o). Keterpurukan ekonomi dan pendidikan menyebabkan tingkat 
mobilitas penduduk ini rendah, bahkan dikatakan oleh Nasruddin bahwa 
hanya berjarak sekitar 40 an kilometer, masyarakat Nogosari pada tahun 2005 
dari jumlah 255 kepala keluarga dan 990 anggota masyarakat belum ada 
satupun yang ”melihat” Malioboro." 

Bagi masyarakat Jawa, termasuk warga Nogosari. bahwa air adalah 


penguripan (kehidupan). 


Artinya, air adalah sarana-vital bagi kehidupan. 
Dalam konteks ini, ada dua sendang (telaga kecil) penting di Nogosari yang 
menjadi sumber air, yakni 1) Sendang Sarimulya, dan 2) Sendang Ngisor 
(bawah) Goa. Debit air Sendang Sarimulya mencapai 0,30-0,50 liter/detik 
pada musim penghujan dan menyusut-0,15-30 liter/detik pada musim 
kemarau. Sementara debit "air “Sendang Ngisor Goa sekitar 0,40-0,60 
liter/detik pada musim penghujan dan 0,07-0,12 liter/detik. Artinya, Sendang 
Sarimulya lebih stabil dan lebih mampu bertahan dan masih menyimpan air 
lebih banyak saat. kemarau panjang dibanding Sendang Ngisor Goa. Masalah 
air menjadi masalah-yang urgen bagi masyarakat sekitar. Untuk menjawab 
masalah ini, Pesan Trend Ilmu Giri mencoba melalukan eksplorasi sumber air 
di Nogosari. Sebuah sumber air ditemukan di lokasi pesan trend, yang 
kemudian digali dan dijadikan sumur. Sumur ini sekarang terletak tepat di 
bawahpengimaman masjid pesan trend yang terbuat dari panggung bambu." 

Untuk mengatasi ketersediaan air di sendang (Jawa: sumber air/telaga), 
masyarakat diajak melakukan penanaman pohon, terutama tanaman keras 
yang manfaat di antaranya adalah sebagai, 1) menahan air, 2) celengan 


(investasi), 3) sedekah. Sebagaimana disebut di atas, bahwa Jati (Latin: 


Tectona grandis) menjadi tanaman yang paling banyak dipilih warga. Mereka 


501 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 11 Januari 2009. 

602 Air dalam bahasa Jawa Kuno (Sangsekerta) disebut dengan tirta nirmala, tirta 
kamandhalu, amrta njiwani, banyu bening pawita sari, banyu panghuripan. Lihat Sunjoto K., 
Pembangunan, 2. 

608 Selain kedua sendang itu, masyarakat juga memanfaatkan dua sumur tua yang salah 
satunya berada di kawasan pesan trend Ilmu Giri. 
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604 Faktor 


memilih jati karena hasil celengan (Jawa: tabungan) nya besar. 
pasca tebang dan bibit juga menjadi faktor terpilihnya pohon jati menjadi 
pilihan favorit warga. Faktor pasca tebang yang dimaksud adalah bahwa jati 
akan bertunas sesaat setelah ditebang, dan kualitas pohon tunas ini lebih 
bagus dibanding pohon pertama. Ini karena akar jati pasca tebang adalah akar 
jati dewasa, sementara tunasnya adalah tunas muda yang baru tumbuh. Ini 
berbeda dengan mahoni dan cendana, kedua jenis pohon ini sekali tanam 
sekali tebang. 

Bagi mereka, jati adalah celengan, demikian juga pohon. mahoni dan 
cendana. Pohon jati yang mereka'tanam pada 4-5 tahun yang lalu rata-rata 
telah mencapai diameter 25-60 cm, tergantung letak-dan kondisinya. Rata- 
rata warga memiliki pohon jati-antara 30.- 250 pohon, sesuai dengan luas 
lahan mereka. Secara ekonomis, satu. pohon jati dengan diameter 50 cm 
(2009) bernilai tidak kurang dari Rp. 6 — 7,5 juta rupiah. Dengan memiliki 30 
pohon jati, mereka “memiliki celengan atau becea hidup sebesar Rp. 
195.000.000,- (dengan asumsi satu pohon dinilai Rp. 6.500.000,-) selama lima 
tahun. Dengan demikian, penghasilan pertahun adalah Rp. 39.000.000,- Ini 
sangat kontras di saat mereka menamam singkong dengan luas lahan 1.000 
m' dengan hasil maksimal Rp. 3.500.000,- per tahun atau sepersepuluhnya. 

Model tebang butuh memberikan keuntungan bagi jamaah. Mereka 
dapat menebang pohon untuk mememuhi keperluan hidup mereka. Menebang 
satu pohon diimbangi dengan menanam minimal dua pohon.“” Masyarakat 
dihimbau tidak menebang secara massif pohon yang telah ditanam. 

Ilmu Giri juga merintis program penanaman pohon jati bagi pasangan 
pengantin saat melangsungkan akad nikah, 40 pohon pihak laki-laki, 40 pihak 
perempuan. 80 pohon bibit tanaman disertakan dalam acara pernikahan 
dengan maksud bahwa selain pernikahan tersebut di saksikan oleh Allah, 


malaikat, tangga teparo (tetangga), juga disaksikan dan didoakan oleh 


60 Warga menyebut istilah celengan dengan menyebut BCA, sebuah nama bank terkenal di 
negeri ini. Wawancara dengan Pairan, 19 Januari 2009. Wawancara dengan Wardoyo, 20 Januari 
2009. 
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tanamab yang akan ditanam. Tanaman tersebut bernilai 1) religius, dan 2) 
ekonomi untuk pendidikan dan kesejahteraan.” 

Dalam konteks religius, tanaman tersebut diyakini oleh Nasruddin dan 
masyarakat sebagai elemen yang turut mendoakan mempelai. Dalam konteks 
ini, Nasruddin memandang objek tanaman tidak hanya wujud tiga dimensi 
(panjang, lebar, dan tinggi) tetapi wujud yang empat dimensi (panjang, lebar, 
tinggi, gerak/energi kosmis). Diskursus tentang dimensi keempat ini senada 
dengan Ouspensky (w. 1947). Wujud tiga dimensi adalah wujud materi yang 
dapat diindera dengan sifat indera ruang tiga demensi: Bagi Ouspensky, dunia 
tiga demensi adalah yang merupakan lingkaran (lingkungan) sebagai ruang. 
Sementara itu, wujud empat dimensi adalah suatu-bentuk baru dan sensasi 
atas ruang. Dalam konteks ini, seseorang. memiliki kesadaran baru kosmis, 
yakni seseorang memperoleh capaian keselerasan batin dan harmoni jiwa. 

Secara“ ekonomis, “tamanan bibit jati yang "menyaksikan” dan 
”"mendoakan” mempelai pengantin tersebut-kemudian ditanam. Pada saat 
pasangan ini memiliki anak dan akan memasuki pendidikan taman kanak- 
kanan (usia S-tahun), dan di saat mereka membutuhkan dana untuk masuk 
TK, maka dia telah memiliki celengan tanaman jati 20 pohon (diestimasikan 
hanya hidup 50 Yo). Jika tidak ada dana lain sebagai sumber biaya pendidikan, 
mereka dapat memanfaatkan jati yang telah berusia 6 - 7 tahunan. Diameter 
jati berusia 6 — 7 tahun sekitar 25 — 30 cm, yang satu pohonnya bernilai 
antara 3 — 6 juta rupiah. Untuk keperluan sekolah TK di desa ini, mereka 
hanya butuh satu pohon jati. Demikian juga pada saat masuk jenjang Sekolah 


Dasar (SD) cukup tebang 1 pohon. Masuk jenjang Sekolah Menengah 


605 Wawancara dengan Wardoyo, 13 Januari 2009. 
606 Wawancara dengan Sutardi, Nardi Notosudarsono, 12 Januari 2010. Program 


penanaman pohon pada saat akad nikah ini saat penelitian dilakukan pernah dilakukan oleh 
pasangan Nita dengan Jarwanto (2008). Wawancara dengan Nardi Notosudarsono, 13 Januari 
2010. 


607 P.D. Ouspensky, Tertium Organum: The Third Canon of Thought, a Key to the 


Enigmas of the World. Transl. From the Russian by Nicholas Bessaraboff and Claude Bragdon 
(Rochester, New York: Manas Press, 1920, New York: Knopf, 1922: London: Kegan Paul, 


Trench, Trubner, 1923, 1934, 3rd American edition, New York: Knopf, 1945). Online Version, 
337. Lihat juga http://www.sacred-texts.com/eso/to/to28.htm (Diakses, 7 Januari 2010). 
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Pertama (SMP) cukup menebang 1 pohon. Masuk jenjang Sekolah Menengah 
Atas (SMA) di Imogiri cukup hanya menebang 1 atau 2 pohon jati bersusia 
10 — 13 tahun. Masuk perguruan tinggi keluarga ini telah memiliki celengan 
yang cukup untuk menyelesaikan studi selama 10 semester dengan menebang 
antara 3-4 pohon jati yang telah berusia 13 — 15 tahun. 

Selain untuk keperluan biaya pendidikan, celengan baik yang ditanam 
secara reguler maupun celengan perkawinan dapat digunakan sebagai modal 
usaha jika diperlukan dan untuk keperluan konsumsi, seperti keperluan untuk 
membeli kendaraan bermotor yang harganya sekitar 13 jt-an cukup dengan 
menebang 2-3 pohon jati yang berusia 5 — 6 tahunan. 

Manfaat ekonomis lain selain kayu dari hutan-santri adalah 1) kompos 
sebagai pupuk, 2) pakan ternak,”3) bahan-bakar (kayu dan arang). Kliyan 
adalah sebutan dari daun jati. yang-jatuh di bawah pohon jati. Kliyan 
menyebabkan tanah menjadi gembur. Di sela-sela waktu senggangnya, di 
antara-“jamaah sebagaimana. yang dilakukan oleh Ngadino dan istrinya 
mengumpulkan. kliyan dari kebunnya untuk dibawa ke kandang sapi. Kliyan 
tersebut “dijadikan “alas sapi dikandang tersebut yang kemudian bercampur 
dengan kotoran: Tiga hari berikutnya kliyan tersebut telah menjadi pupuk 
kompos yang sangat baik kualitasnya. Pupuk ini kemudian bawa ke sawah 
atau tegalan sebagai suplement tanamannya. Pupuk kompos dari kliyan dapat 
dijual Rp. 5.000,- /20 kg. 

Selain itu, nilai ekonomis dari rencekan ranting dan dahan hasil 
pembersihan atau perapihan pohon dapat digunakan sebagai bahan 
pembuatan arang, yang sebagian besar masyarakat Nogosari (77 Yo) adalah 
membuat arang. Suplai rencekan (ranting kecil limbah) untuk bahan 
pembuatan arang semakin melimpah dari kegiatan penanaman pohon dalam 


komunitas hutan santri. Harga arang kualitas campuran adalah Rp. 65.000,- 


608 Wawancara dengan Ngadino, 13 Januari 2010. 


247 


/keranjang. Sekali membakar, biasanya perajin arang dapat memperoleh 6 
sampai 7 kranjang dengan lama waktu bakar antara 3 sampai 4 hari.” 

Motivasi ekonomi dijadikan sebagai pendekatan eco-healing bagi Ilmu 
Giri. Hal ini tidak bisa dihindari, karena masalah ekonomi menjadi salah satu 
problem penting masyarakat Nogosari. Dengan demikian, orientasi pada diri 
manusia (antroposentris) adalah motivasi utama, sekalipun antroposentris 
yang tetap memperhatikan ajaran Tuhan untuk kebaikan diri dan sesama 
makhluk. 

Selain berdampak pada meningkatnya ekonomi santri penanaman pohon 
dipacu oleh Nasruddin dengan semangat sedekah. Baginya, menamam pohon 
adalah sedekah (giving). Menanam satu pohon sama dengan berkontribusi 
dalam memberikan, I)-adem (keteduhanjJ,-2) kesuburan, 3) udara bersih, 4) 
upaya menahan angin, 5) upaya-menahan air, 6) buah (makanan), 7) memberi 
celengan (nilai ekonomis) generasi mendatang. 

Menamam pohon. adalah bentuk amal jariyah yang secara teologis 
pahalanya tidak akan terputus. Pohon yang ditaman akan membuat tanah dan 
lingkungan sekitarnya teduh adem, memberikan kenyamanan bagi manusia 
dan-hewan di-berada di sekitar tumbuhan tersebut. Tanah yang teduh menjadi 
lembab dan terurai. Dipadu dengan rontokan daun tanah akan gembur dan 
subur. Kesuburan tanah ini akan memancing tumbuhnya tanaman lain 
demikian seterusnya. Kebaikan seorang yang menanam pohon bagi Nasruddin 
dihargai Tuhan sebagai amal yang pahalanya terus mengalir (jariyah). 

Antroposentris dapat lihat dari motif ekonomi dalam eko-sufisme di 
Ilmu Giri. Demikian juga terlihat pada fenomena sedekah. Sedekah 
sebagaimana yang dilakukan seseorang dengan mengharap pahala berlipat 
bagi pelaksananya adalah antroposentris. Motif ekonomi dengan tujuan 
perbaikan kondisi diri dan akumulasi modal seseorang tanpa merugikan pihak 


lain dan diorientasikan pada akumulasi kebaikan adalah antroposentris yang 


609 Wawancara dengan Wardoyo dan Ngadino, 14 Maret 2009. 
510 Wawancara dengan KH. Nasruddin Ansori, 14 Desember 2009. Wawancara dengan 
Robi Musthofa, Bardi, dan Pairan, 20 Januari 2009, 14 Maret 2009, 22 Agustus 2009. 
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dianjurkan Tuhan. Sedekah dengan motif memancing kebaikan dan kelipatan 
anugerah Tuhan adalah antroposentris teistik yang juga dianjurkan Tuhan. 

Dalam konteks eko-sufisme, antroposentris teistik dengan wujud 
konservasi dalam rangka eko-konservasi adalah bukti bahwa aspek 
antroposentris teistik mampu mendorong lahirnya moral untuk penyembuhan 
lingkungan yang hasilnya selalu diorientasikan pada kemaslahatan manusia. 

Selain itu, fenomena menarik yang perlu dikaji terkait dengan ekonomi 
adalah lahirnya Baitul Mal wa Tamwil (BMT) Talang Emas. Talang Emas 
adalah nama sebuah lembaga Baitul Mal wa Tamwil (BMT), yakni sebuah 
Lembaga Keuangan Mikro Agrobisnis (LKMA). yang didirikan oleh 
masyarakat Nogosari pada 14 Nopember 2005: Dalam'hal pendiriannya, Ilmu 
Giri berperan sebagai fasilitator-dan motivatornya. Awalnya, KH. Nasruddin 
Anshoriy bekerjasama dengan “PINBUK Jogjakarta. Kerjasama ini 
dilatarbelakangi oleh keadaan ekonomi masyarakat yang hampir 85 Yo warga 
Nogosari yang merupakan jamaah Ilmu Giri.yang telah terjerat hutang pada 
tengkulak dan rentenir." 

Mediasi kerjasama yang dilakukan Ilmu Giri ini direspon PINBUK, 
yang saat itu, Dwi Kusworo sebagai manajernya berniat membantu dan 
melakukan usaha empowering (pemberdayaan) pada masyarakat petani agar 
meningkat kualitas hidupnya. Langkah yang ditawarkan oleh PINBUK dan 
Ilmu Giri adalah membentuk lembaga perekonomian sebagai wujud riilnya. 

Diketahui bahwa Nogosari, —daerah di mana Ilmu Giri berdiri— adalah 
suatu daerah yang terisolasi dengan daya jangkau yang relatif sulit pada era 
sebelum 2004. Sebagaimana penuturan warga, saat musim hujan jalan menuju 
dusun ini nyaris tidak bisa dilalui. Jalan tanah berlumpur mencapai 
kedalaman 50 cm atau setinggi lutut orang dewasa. Sementara itu, di daerah 


ini dengan ciri khas tanah tadah hujan musim tanam dan panen paling baik 


S1 Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, Sutardi, Bardi, Nardi, Ngadino, Pairan, 
dan Wardoyo, 19 Januari 2009, 13 Maret 2009, 
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adalah musim rendeng (musim awal penghujan) dan mareng (musim akhir 
musim hujan). 

Dengan karakteristik geografis tersebut di atas, akses dan mobilitas 
masyarakat menjadi terbatas. Akses terhadap kebutuhan bahan pertanian 
seperti kebutuhan akan bibit, pupuk, dan obat pembasmi hama menjadi 
terbatas pula. Kondisi geografis ini menyebabkan petani buta terhadap harga 
pasar. Di samping buta harga pasar, mereka juga-sangat.tergantung kepada 
penyedia jasa. Penyedia jasa ini adalah orang kaya yang memiliki sarana 
transportasi pada akses bahan pertanian. Orang kaya ini juga-berperan sebagai 
tengkulak yang sekaligus berperan sebagai pemberi modal." 

Harga bibit, pupuk, obat, dan bahan pertanian lain menjadi media 
tengkulak untuk nenamam jasa baik. Mereka memberi pinjaman modal dalam 
bentuk bibit, pupuk, dan obat: “Sepintas, petani merasa terbantu dan 
berhutang budi dan jasa pada tengkulak dengan ketersediaan bibit, pupuk, 
dan obat dengan-harga yang tengkulak yang sebetulnya lebih tinggi dibanding 
harga bibit dan-hargapupuk di pasar. Petani yang mendapat pinjaman modal 
dalam bentuk. bibit-tersebut nantinya harus menjual hasil pertaniannya 
kepada. tengkulak yang bersangkutan. Pada saat ini, harga panen dengan 
sangat) mudah dipermainkan tengkulak dengan dalih melimpahnya hasil 
pertanian serupa. Kondisi ini menyebabkan petani menjadi korban kedua kali 
“orang baik” yang sebetulnya menjerat mereka dengan dalih pinjaman modal 
dalam bentuk bibit, pupuk, dan obat.” 

Belum lagi tengkulak memberikan pinjaman uang sebagai modal atau 
untuk keperluan konsumsi dengan bunga dan perjanjian yang disepakati. 
Pinjaman rata-rata antara Rp. 200.000,- hingga Rp. 1.000.000,- tanpa agunan. 
Pengembalian pinjaman ini biasanya dilakukan dengan sistem yarnen 
(membayar saat panen). Di saat panen, kondisi yang ditunggu-tunggu oleh 


semua petani, termasuk petani Nogosari, seringkali ora cucuk (tidak 


612 Wawancara dengan Anom Suroto, Waluyo, Robi Musthofa, 13 Maret 2009. 
68 Wawancara dengan Pairan, 14 Maret 2009. 
618 Wawancara dengan Sutardi, 20 Januari 2009. 
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sebanding) dengan jerih payah yang dilakukan. Bagi mereka, panen hanya 
sebatas pantes-pantese (sewajarnya) dan sebagai hiburane (hiburan)wong 
tani. Mengapa demikian, karena jika dihitung secara matematis biaya bibit 
dan pupuk saja terkadang bak buk (impas), dan belum mempehitungkan biaya 
tenaga kerja yang dikeluarga petani dan seluruh anggota keluarganya. 
Bahkan, sebagian mereka merugi, alias tidak mendapatkan apa-apa selama 
musim taman dan masih meninggalkan hutan yang bunganya semakin 
membumbung tinggi." 

Kemudahan yang diberikan oleh tengkulak“ adalah semu. Tujuan 
akhirnya adalah mengeruk keuntungan sebanyak-banyaknya dari petani yang 
miskin secara struktural ini. Kondisi ini “semakin disadari warga seiring 
dengan upaya Ilmu Giri dalam- memfasilitasi mereka dengan PINBUK. 
Mereka sebenarnya telah merasakan- jerat ini sejak -Iama, tetapi upaya 
membebaskan diri dari jeratan rentenir ini seolah keluar dari lingkaran setan. 

Gagasan pendirian lembaga keuangan ini didukung oleh seluruh warga 
Nogosari yang juga. jamaah Ilmu Giri. Sebanyak 253 warga yang merupakan 
kepala keluarga tercatat sebagai pendiri dan pembeli saham/sertifikat modal 
sehingga terkumpul modal Rp. 13.450.000,-. Uang tersebut dijadikan modal 
awal-berdirinya keuangan ditambah dari berbagai pihak hingga mencapai Rp. 
26.000.000,- 

Modal kecil itu dapat menggerakkan roda perekomian petani desa dan 
mulai dapat mengurai jerat tengkulak yang sekaligus rentenir ini. Tanggal 14 
November 2005 BMT “Talang Emas” berdiri sebagai lembaga empowering 
(pemberdayaan) ekonomi masyarakat desa berbasis syariah. Karena 
pendirinya adalah masyarakat, juga sekaligus penggagas, pemodal, dan 
pengguna, maka masyarakat berkomitmen untuk sungguh-sungguh berniat 


memajukan lembaga yang baru lahir ini." 


515 Wawancara dengan Sugito, Nardi, Ngadino, Pairan, 15 Maret 2009. 
619 Kesungguhan mereka dibuktikan dengan tersusunnya sistem dan mekanisme 
pengangkatan pengurus, pengawas, dan pengelola BMT. Mulai dari sistem perekrutan, tes, dan 
evaluasi (rapat anggota tahunan). Dalam rekuitmen, BMT “Talang Emas” di sebuah dusun 


251 


Selama tiga tahun mulai dari 2005 hingga 2008 aset yang dimiliki 
tercatat berkembang pesat, yakni 179.651.644,-. Adapun pertumbuhan jumlah 
pembiayaan pertanian adalah November-Desember 2005 tercatat Rp. 
29.149.166,- Januari-Desember 2006 tercatat Rp. 48.298.938,- atau 
mengalami kenaikan dari sebelumnya sebesar Rp. 19.149.772,- (65,7 Yo). 
Sementara pada Januari-Desember 2007 pembiayaan pertanian tercatat Rp. 
59.698.446,- atau mengalami kenaikan sebesar Rp. 11.399.508,- (23,6 Yo). 
Selanjutnya, pada Januari-Desember 2008 tercatat Rp. 75.083.694,- atau 
mengalami kenaikan dari tahun sebelumnya sebesar Rp.:15.385.248,- (25,7 
Yo). 

Pembiayaan pertanian-ini secara spesifik meliputi bidang keragaan 
usaha tani. Ada dua biaya penting dalam keragaan usaha tani, 1) biaya tetap 
meliputi, (a) pajak tanah, (b) pajak air, Xc) dan penyusutan alat, 2) biaya 
variabel, yakni kebutuhan biaya tergantung luas lahan dan skala produksi. 
Yang termasuk dalam biaya ini adalah (a) bibit, (b) pupuk, (c) pestisida, (d) 
upah tenaga kerja. 

Hargacbibit kacang tanah saat penelitian ini dilakukan (akhir 2009) 
adalah. Rp. 13.000,-/kg, jagung manis Rp. 36.000,/kg, bawah merah Rp. 
25.000,-/kg, padi IR 64 Rp. 2.500,-/kg. Sementara itu, harga pupuk jenis SP- 
36 adalah 82.500,-/50 kg, atau Rp. 1.650,-/kg jika petani membayar kontan, 
sementara jika dibayar saat panen (yarnen) adalah Rp. 95.000,-/50 kg atau 
Rp. 1.900,-/kg. 

Sebelum adanya BMT Talang Emas, khusus pembelian pupuk melalui 
tengkulak harus ditambahkan Rp. 2.000,-/kg. 

Menurut penuturan Pairan?'' dan Sutardi”' dua tahun sejak pendirian 


BMT Talang Emas, tengkulak yang nyambi (kerja sampingan) menjadi 


terpencil ini menggunakan teknik wawancara uji ketelatenan, dan kejujuran sebagaimana 
layaknya uji fit and proper test yang dilakukan oleh pejabat tinggi di negeri kita. 
6 


$ Wawancara dengan Pairan, 13 Januari 2010. Pada tahun 2006 Pairan pernah bersitegang 


dengan seorang tengkulak yang nyambi sebagai rentenir. Dengan berdirinya BMT Talang Emas, 
rentenir semakin kurang leluasa bermain, karena BMT memberikan pinjaman lunak dengan 
sistem bagi hasil sesuai dengan kesepakatan. BMT juga memberikan pinjaman dalam bentuk 
pinjaman bibit dan pupuk yang dapat dibayar saat panen. Untuk dapat bersaing dengan BMT, 
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rentenir lokal melakukan “gerilya” agar warga kembali menggunakan 
jasanya. Bahkan, Pairan dan beberapa warga yang lain pernah dibohongi oleh 
tengkulak yang merangkap sebagai rentenir dengan perjanjian yang berubah 
di tengah jalan. Kondisi yang demikian menjadikan masyarakat kurang 
simpatik dengan ulah rentenir lokal yang sangat merugikan masyarakat. 
Pemilik modal biasanya datang dari luar daerah seperti Klaten, Muntilan, dan 
daerah-daerah lain. 

Ketika tengkulak yang juga pemilik modal ini bermain, maka akibatnya 
harga panen petani menjadi rusak. Petani terikat oleh pemilik modal dan 
harus menjual hasil panen tersebut kepada pemilik modal yang juga 
tengkulak tersebut. Tengkulak dengan “enteng “mengatakan bahwa stok 
melimpah. Stok melimpah inilah yang menjadi harga menjadi sangat rendah. 
Belum lagi permainan jaringan “mafia tengkulak” yang bermain secara 
berjenjang. Tengkulak pada tingkat bawah terikat-oleh tengkulak di atasnya 
hingga tiga sampai empat-jenjang. Di pasar induk, jika harga suatu komoditas 
Rp. 2.000,-, maka harga petani hanya mencapai Rp. 800,- sampai Rp. 1.000,-. 
Petani menjual hasil panen suatu komoditas kepada tengkulak lokal 
(Nogosari) Rp. 800/kg, kemudian tengkulak menjual ke tengkulak II (Imogiri) 
dengan Rp. 1.500,-/kg,dan ke tengkulak III (Klaten/Muntilan) dengan harga 
Rp.2.000,-/kg. 

Dalam konteks ini, petani telah terjerat mafia tengkulak. Pada 
hakikatnya tengkulak yang sebenarnya adalah tengkulak ke III atau ke IV. 
Tengkulak lokal (tingkat desa, kecamatan, dan kabupaten) adalah "calo 


rentenir memberikan kemudahan cara pengambilan pinjaman. Tetapi pengalaman Pairan, di 
tengah perjalanan, rentenir tersebut memutuskan secara sepihak mengharuskan hasil panen dijual 
ke tengkulak yang rentenir tersebut. Perbedabatan terjadi bahkan, dengan dalih keadilan dan 
kesepakatan Pairan berani menantang rentenir tersebut. Pengalaman serupa yang merupakan 
wujud perlawanan vis a vis antara BMT Talang Emas dan rentenir lokal sering dijumpai pada 
tahun 2005-2007. Hasil panen bawang merah dari seorang warga pernah juga diobrak-abrik oleh 
tengkulak yang rentenir ini. Teror mental dilakukan untuk menyurutkan peran BMT yang digagas 
masyarakat dan Ilmu Giri ini. 


618 Wawancara dengan Sutardi, 17 Maret 2009. 
619 Wawancara dengan Sutardi, 18 Maret 2009. 
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panen” yang keberadaannya dibiayai oleh pemilik modal. Mata rantai ini sulit 
sekali diputus karena ketergantungan masyarakat pada pemilik modal.” 
Selain rentenir lokal yang memberikan jasa pinjaman modal (berupa 
dana, bibit, pupuk) pada saat musim tanam, terdapat persaingan yang antar 
bank thithil (Bank X) dengan BMT Talang Emas. Ada beberapa calo bank 
tersebut sengaja ditempatkan di daerah ini. Mereka mematok uang jasa untuk 
pengurusan kredit antara 7,5”0-10yo. Memang, pada saat musim rendeng 
(awal musim penghujan) masyarakat relatif membutuhkan uang untuk 
operasional pertanian mereka. Pada saat itulah calo-calo Bank X menawarkan 
kredit. Dalam bahasa Sutardi, "Seperti orang ngantuk: disodori bantal, wah 
langsung saut”. Pada saat itu mereka| manut (mengikuti) pola bank yang 
sebenarnya mencekik. Dalam konteks ini, BMT “Talang Emas” memiliki 


prisip kerja, 1) bagi hasil, 2) kelayakan,-3) pelayanan. 


2. Hutan Santri: Identitas Baru Petani Nogosari 
Sejak dicetuskan-pada 2005, Hutan Santri Ilmu Giri sampai saat ini 


62! Memang, lahan tersebut 


telah mencapai luas-55 ha dengan 126 anggota. 
mulanya hanya 25 ha, yang terdiri dari akumulasi lahan pesantren seluas 7 ha 
dan 38 ha-selebihnya milik masyarakat.” Jenis tanaman pada Hutan Santri 
Ilmu Giri, adalah 1) 70Y6 Jati (Latin: Tectona grandis) (70Yo), 10 Yo Mahoni 
(Latin: Swietenia mahagoni), 10Yo Cendana (Latin: Santalum album), dan 
10Yo tanaman buah dan lain-lain. 4) lain-lain (Sonokeling/Sonobrits, 
Palisander) (490). 

Dinamakan hutan santri karena, 1) dikelola oleh santri atau jamaah 
Pesan Trend Ilmu Giri, 2) diorientasikan pada kepentingan santri baik 
berkaitan dengan fungsi hutan yakni (a) teduh, (b) ketersediaan air, (c) 


ekonomi, (d) eksistensi diri dan masyarakat, dan (e) pasar ide.” Beberapa 


62 Wawancara dengan Sutardi, 6 Pebruari 2009. 

6“! Wawancara dengan Nardi, 13 Januari 2010. 

62 Wawancara dengan Bardi, 14 Januari 2010. 

623 Wawancara dengan Bardi, Sutardi, Nardi, 13 Januari 2010. 
64 Wawancara dengan Bardi, 14 Januari 2010. 
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poin (a dan c) di atas telah diuraikan pada pembahasan terdahulu. Demikian 
juga secara ekonomis, perihal berkaitan kayu sebagai produk hutan juga telah 
dibahas pada pembahasan terdahulu. 

Terdapat modal dasar yang dimiliki oleh masyarakat untuk mendorong 
perkembangan Hutan santri ini. Modal dasar tersebut berkaitan dengan 
karakteristik masyarakat desa sebagaimana dikatakan oleh Ruman 
Sumadilaga,” yakni: a) afektifitas,”S b) kolektivitas,”7-e) partikularitas, d) 
askriptif,”" e) kekabaran.”” Sedikit beda dengan Landis,” dia menyebut 
karakteristik masyarakat pedesaan antara lain, a)antar warga saling kenal, b) 
terdapat pertalian perasaan yang sama, c) bersifat agraris. 

Beberapa hal karakteristik di “atas, sebagaimana Bourdieu disebut 
dengan capital (modal), baik dalam bentuk social capital (afektifitas, 
kolektivitas, dan partikularitas), economic capital (ketersediaan lahan), dan 
symbolic capital (askriptivitas). Dalam konteks ini, Finke menambah satu 
lagi jenis capital yang tidak disebut oleh Bourdieu dengan sebutan spiritual 
capital (nilai dan keyakinan keberagaamaan). 

Dalam-konteks- Hutan Santri Jamaah Ilmu Giri, terdapat beberapa 
capital yang“ telah lama mengakar dalam masyarakat. Capital ini menjadi 
basis-yang kuat bagi mitigasi eko-konservasi melalui hutan santri. Jamaah 


Ilmu Giri yang notabene masyarakat desa sebagaimana Sumadilaga dan 


625 http//wawan-junaidi.blogspot.com/2009/08/ciri-ciri-masyarakat-desa.html (Diakses 25 
Januari 2010). 

625 Sikap yang berhubungan dengan perasaan kasih sayang, cinta, kesetiaan, dan 
kemesraan. Perwujudannya dalam sikap dan perbuatan tolong menolong, menyatakan simpati 
terhadap musibah yang diderita orang lain dan menolongnya tanpa pamrih. 

6# Orientasi kolektif ini merupakan konsekuensi dari afektifitas. Wujud yang tampak pada 
mereka adalah kecenderungan mementingkan kebersamaan, tidak suka menonjolkan diri, tidak 
suka akan orang yang berbeda pendapat, intinya semua harus memperlihatkan keseragaman 
persamaan, 

628 Askripsi yaitu berhubungan dengan mutu atau sifat khusus yang tidak diperoleh 
berdasarkan suatu usaha yang tidak disengaja, tetapi merupakan suatu keadaan yang sudah 
merupakan kebiasaan atau keturunan. 

6?? Masyarakat desa menggunakan bahasa tidak langsung untuk menunjukkan sesuatu. 


630 


http://www.google.co.id/hl—id&g-karakteristiktmasyarakat-pedesaan&met a-&ag—1 &og— 
karakteristik-masyara&fp—5be454f7189800bf (Diakses, 25 Januari 2010). 
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Landis, memiliki tradisi sambatan (mutual-assistant/gotong royong). 


Menurut pengamatan peneliti, tidak kurang dari 15-20 warga terdekat dan 
sanak famili terdekat nyengkuyung (Jawa: saling menolong) di saat warga 
melaksanakan hajat. Praktiknya, dalam pertanian warga membantu 
saudaranya yang sedang besik (membersihkan) lahan, tandur (menanam), dan 
panen. Demikian juga dalam hal pembangunan rumah, mantu (menikahkan), 
sepitan (sunatan), dan termasuk kesripahan (kematian). 

Sambatan adalah social capital yang efektif dalam hutan santri. Lahan 
tegalan seorang warga seluas 400-700.m2 yang semula semak-semak pada 
tingkat kemiringan 20-35 derajat dapat diselesaikan oleh 15-20 warga dengan 
model sambatan selama dua hari kerja. Dalam konteks hutan santri, dari 
jumlah warga yang mengikuti sambatan, di antara mereka (5-7 warga) besik 
(membersihkan) lahan dari semak,» (5-7 swarga) melobangi, dan di antara 
mereka (3-5.warga) menaman pohon. 

Warga yang. ketempatan mendapat sambatan (tuan rumah) biasanya 
menyediakan makanan-dan minuman selama sambatan berlangsung. Nasi nuk 
(nasi gurih)” sambal, dan gorengan seadanya serta kopi panas biasanya 
disuguhkan tuan rumah sebagai sarapan pada pagi hari. Nasi yang mereka 
masak biasanya berasal dari hasil panen pada tahun tersebut atau membeli 
(mempur). Bagi warga yang tidak memiliki cadangan konsumsi, sementara dia 
harus melangsungkan hajat dia dapat meminta bantuan kepada warga 


terdekatnya atau sanak familinya. Model nembak "“ seringkali terjadi pada 


681 Sambatan (mutal-assistant) merupakan suatu sistem gotong royong di kampung dengan 


cara menggerakkan tenaga kerja secara masal yang berasal dari warga kampung itu sendiri untuk 
membantu keluarga lain yang sedang tertimpa musibah atau sedang mengerjakan sesuatu, seperti 
membangun rumah, menanam serta memanen padi dan menyelenggarakan pesta pernikahan. 
Tujuannya meringankan pekerjaan seseorang. Lihat 
http://citizennews.suaramerdeka.com/index.php? option-com — content&task—view&id—1137 
(Diakses, 26 Januari 2010). 

622 Observasi partisipan, 14 Januari 2010. Wawancara dengan Pairan dan Ngadino, 14 
Januari 2010. 

68 Model nembak adalah model cara seseorang meminta bantuan kepada warga terdekat 
atau famili yang dianggap mampu memberikan talangan. Misalkan si A akan melaksanakan 
pernikahan putrinya, dia menembak pada si B (saudara atau tetangga dekatnya) dengan seekor 
kambing, atau 10 krat telur ayam, atau 2 karung beras. Seorang yang terkena tembak merasa 
tersanjung karena dinilai memiliki kedekatan sosial. Demikian juga dalam sambatan, seseorang 
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tradisi sambatan (gotong royong) terutama pada kegiatan hajat pernikahan 
atau sepitan (sunatan). 

Di samping tradisi sambatan, terdapat tradisi yang berkembang dalam 
masyarakat yang dapat menjadi capital dalam pelaksanaan hutan santri. 
Tradisi tersebut adalah trust. Dalam pengamatan peneliti, masyarakat 
Nogosari yang notabene menjadi jamaah Ilmu Giri secara sosio-moral 
memiliki trust yang lebih baik dibanding masyarakat desa lain sekitarnya. 
Peneliti selalu menjumpai kebiasaan masyarakat yang tidak memasukkan 
kendaraan bermotor pada malam hari. Bahkan, tidak jarang kendaraan sepeda 
motor yang hanya di parkir di teras atau di halaman depan rumah dengan 
kunci masih tergatung di kendaraan. Beberapa kali, juga menemukan rumah 
yang tidak terkunci pada malam hari." 

Social capital yang berupa keterpercayaan antar warga menjadi penting 
dalam kaitan program. hutan santri. Keterpercayaan ini membuat daerah ini 
menjadi aman. Keamanan-dalam konteks hutan santri menjadi penting dalam 
rangka kelestarian « dan” pertumbuhan bibit yang ditanam warga. 
Keterpercayaan antar warga ini menjadi problem di beberapa tempat, yang 
akhirnya menjadikan kawasan tersebut tidak aman. Bibit yang baru ditaman 
hilang dicuri orang. Di samping itu, kebersamaan yang dibingkai dengan 
keterpercayaan melahirkan semangat saling mengingatkan terhadap tanaman. 
Dengan kata lain, warga saling mengawasi, memberi saran, dan memberi 
solusi. 

Dalam konteks ini, Falk dan Kilpatrick”” menyebutkan bahwa sumber 
identitas dalam masyarakat di antaranya adalah, 1) se/f confidence, 2) norms, 


values, attitutes, 3) vision, 4) trust, 5) commitment to community. Di sisi 


yang disambat (diminta secara langsung) dan secara khusus oleh tuan rumah berarti memiliki 
kedekatan yang lebih baik dibanding yang lain. Wawancara dengan Wardoyo, 12 Januari 2010. 


648 Menurut keterangan beberapa warga, warga lain daerah juga tidak berani mengambil 


atau mencuri di wilayah Nogosari. Hal ini karena masyarakat memiliki keyakinan bahwa maling 
yang mencuri di daerah biasanya langsung ketangkap. 


685 Tan Falk dan Sue Kilpatrick, What is Social Capital? A Study of Interaction in Rural 


Community (Paper) (Tasmania: University of Tasmania, 2000), 33. Lihat juga, Ian Falk dan Sue 
Kilpatrick, “What is Social Capital? A Study of Interaction in Rural Community”, dalam 
Sociologia Ruralis, 1, (Januari 2000): 87-110. 
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lain, dalam proses perkembangannya masyarakat memiliki pengetahuan 
(knowledge) baru. Pengetahuan tersebut di antaranya adalah 1) relasi antar 
intern dan ekstern komunitas masyarakat, 2) ketrampilan dan ilmu baru 
tentang sesuatu, 3) pengalaman atau kejadian yang memberikan 
hikmah/pengetahuan, 4) kemampuan komunikasi, 5) nilai-nilai dari 
komunitas masyarakat. Sumber identitas dan sumber pengetahuan saling 


k28 melahirkan aksi 


berinteraksi. Interaksi ini menurut Falk dan Kilpatric 
(action) atau kooperasi yang bertujuan untuk mendapatkan keuntungan 
(benefit) bagi komunitas masyarakat dan atau anggotanya: Dengan demikian, 
social capital dalam pandangan Falk dan Kilpatrick adalah “an accumulation 
of the knowledge and identity resources.drawn-on by communities-of'- 
common-purpose”. Definisi baru “ini “dikembangkan dari Bourdieu,”” 
Woolcock. 

Jika frame Falk-dan Kipatrick ini digunakan untuk membaca fenomena 
Hutan Santri Jamaah: Ilmu. Giri, maka tampak adanya interaksi antara 
knowledge dan “identity, recourses yang kemudian melahirkan “identitas 
baru”, yakni-Petani-Sufi Ilmu Giri.-Di antara knowledge recourses yang dapat 
dijumpai di Ilmu Giri adalah 1) eksplorasi nilai-nilai kearifan lokal yang 
difasilitasi oleh Ilmu Giri yang dilakukan secara rutin setelah mujahadah 
merupakan sumber pengetahuan mereka, 2) pengalaman spiritual (spiritual 
experience) -dalam kegiatan mujahadah sebagaimana diuraikan pada bab 
terdahulu menjadi precedents yang menghasilkan pengetahuan, 3) para tamu 
yang merupakan /inkages Pesan Trend Ilmu Giri. Mereka memberikan 
informasi dan pengetahuan yang dibutuhkan petani berkaitan dengan tanah, 
hama, pola tanam, peningkatan produk, dan masalah pasar, 4) pasar ide yang 


termuncul dari proses komunikasi seperti dalam forum mujahadah, jagong 


68 Tan Falk dan Sue Kilpatrick, What is Social Capital?, 33. 
637 P, Bourdieu, “Ekonomic Capital, Cultural Capital, Social Capital”, dalam Soziale-Welt, 


Supplement 2 (1983): 183-198. 


688 Woolcock memberikan definisi tentang social capital dengan “Encompassing the norms 


and networks facilitating collective action for mutual benefit” Lihat Woolcock “Social Capital 
and Ekonomic Development: Toward a Theoretical Synthesis and Policy Framework.”, dalam 
Theory and Society, 27 (1998,): 155. 
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bayen, komunikasi dalam sambatan, serta 5) pemahaman terhadap simbol- 
simbol dan fenomena di balik rahasia alam semesta merupakan knowledge 
resources. 

Knowledge (pengetahuan) dan skills (ketrampilan) yang diperoleh 
jamaah berinteraksi dengan identitas masyarakat yang ada sebelumnya.” 
Pesan yang berasal dari pemaknaan terhadap simbol, eksplorasi pemahaman 
dan kesadaran, dan spiritual experience berinteraksi dengan modal sosial yang 
telah ada pada jamaah. Jamaah yang tergabung dalam-Hutan Santri menjadi 
lebih percaya diri (confidence). 

Konfidensi Komunitas Hutan Santri Ilmu Giri ini semakin meningkat 


pada saat mereka diundang di Kepatihan Kraton Jogjakarta pada pertengahan 


2008 dan mereka mendapat standing applause oleh hadirin yang memadati 


63alam observasi partisipan tanggal 13”Maret 2009, “peneliti pernah mengikuti 
mujahadah rutin malam Selasa-Pon. Pada saat itu, hadir pengasuh Pesan Trend Ilmu Giri dan para 
tamu di antaranya ahli geologi UGM (Agus M) dan KH. Junaidi dari Jogjakarta. Setelah 
mujahadah, pengasuh. Ilmu “Giri mengekspolarasi konsep ingkung (Jawa: ayam yang dimasak 
dengan utuh dan diikat“kaki“dan-kepalanya). Ingkung dalam filosofi Jawa adalah simbol proses 
“pengungkungan” yang-bermakna sebagai proses pendisiplinan hawa nafsu. Dalam Islam, nafsu 
tidak boleh-dihilangkan» Menghilangkan nafsu sama dengan menghilangkan kemanusiaan 
manusia. “Tetapi, nafsu dalam diri manusia harus disiplinkan, agar nafsu selaras bahkan 
mendukung kemajuan dan kualitas ruh. Sementara itu, KH Junaidi dan Agus mengeksplorasi 
manfaat alam terhadap manusia. Bumi, menurut KH. Junaidi telah memberikan kebaikan kepada 
manusia tanpa pandang bulu, sekalipun mereka yang berbuat jahat pada bumi. Oleh manusia, 
bumi diinjak, dikotori, dipipisi tiap hari, tetap memberikan kebaikan-kebaikannya. Walau 
demikian, manusia yang mengambil pelajaran dari ingkung, selalu sadar bahwa angkara murka 
yang disebabkan dominasi nafsu tetap akan membawa dampak buruk pada pelaku dan masyarakat 
sekitar. Bumi,menurut KH Junaidi, mungkin rela diperlakukan buruk oleh manusia, tetapi yang 
tidak rela adalah Sang Pembuat Bumi, yakni Allah SWT. Sama halnya, pada saat seseorang 
berbuat dzalim pada orang lain, sementara orang yang didzalimi bisa saja berdiam (tidak 
membalas), tetapi yang tidak rela dan marah adalah Sang Pencipta-Nya. 

Kepercayaan diri (se/f confidence) adalah suatu keyakinan yang dimiliki individu untuk 
mengembangkan penilaian positif terhadap diri sendiri maupun terhadap lingkungan atau situasi 
yang dihadapi serta menerima segala kelebihan dan kekurangan yang dimiliki sehingga dapat 
mengaktualisasikan diri terhadap lingkungan yang dihadapinya, meliputi 1) percaya pada 
kemampuan diri sendiri, 2) bertindak mandiri dalam mengambil keputusan, 3) memiliki konsep 
diri yang positif, dan 4) berani mengungkapkan pendapat. Lihat 
http://fpsikologi.wisnuwardhana.ac.id/index.php?option—com content&ctask— 
view&id—12&Itemid-—11 (Diakses, 26 Januari 2010). Wawancara dengan Sutardi, 15 Januari 
2009. Hasil observasi partisipan, menunjukkan bahwa warga Nogosari yang 97”9 adalah jamaah 
Pesan Trend Ilmu Giri memiliki konfidensi yang baik. Menurut Sutardi, konfidensi mereka 
terbangun dari intensitas pertemuan-pertemuan di Ilmu Giri yang melibatkan orang-orang 
terkenal. Mereka diajak berdialog dengan santai secara lesehan dan seolah tanpa ada jarak. 
Bahkan dengan Sultan HB X sekalipun yang merupakan raja mereka, mereka berani bertanya 
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aula Kepatihan.” Komunitas Hutan Santri Ilmu Giri telah menjadi identitas 
baru bagi masyarakat Nogosari jamaah Ilmu Giri. Identitas baru ini 
mengembang sejalan dengan berputarnya waktu. Apresiasi lain yang tidak 
kalah membanggakan untuk komunitas ini adalah dipercayanya Komunitas 
Hutan Santri Ilmu Giri sebagai pemrakarsa Masyarakat Hutan Republik 
Indonesia (MHRI) yang dideklarasikan pada September 2009 di Universitas 
Gadjah Mada (UGM) dan peresmiannya dihadiri oleh Menteri Kehutanan RI 
di Tepus, Gunungkidul pada 6 Oktober 2009.” 

Selain keuntungan ekologis yang bernilai, “ekonomis (berupa 
celengan/investasi), kegiatan berlingkungan. oleh Jamaah Ilmu Giri juga 
bernilai eksistensial. Artinya, kegiatan bertani dan” usaha eko-konservasi 
lahan di sekitar mereka juga berdampak-pada citra pada komunitas warga 
sekitar. Citra dan'identitas baru.ini adalah modal akumulatif yang kemudian 


memancing modal (capital) baru masuk ke komunitas ini." 


tentang ganti rugi dan status tanah masyarakat yang sedang hangat dibicarakan untuk 
pembangunan Sekolah.Kepolisian Negara (SPN) di dusun mereka. 

S#1 «Apresiasi'mmasyarakat terhadap kami demikian tinggi. Pada saat kami dan rombongan 
masuk ke-dalam aula, mereka memberikan applause yang luar biasa. Kami tidak mengira ada 
penghormatan yang demikian ini..Bagi kami, yang lakukan adalah hal biasa, yakni sebagai petani 
biasa yang hidup biasa-biasa.saja. Mungkin kepedulian lingkungan di jaman ini telah dianggap 
sebagai-hal luar biasa yang dapat menjadi sarana penyelamatan makhluk di planet bumi ini”. 
Wawancara dengan Sutardi, 13 Maret 2009. 

6#2 Masyarakat Hutan Republik Indonesia (MHRI) adalah sebuah Lembaga Swadaya 
Masyarakat yang berperan memberikan pendampingan, penyuluhan, dan advokasi bagi 
masyarakat di sekitar hutan. MHRI melakukan mitigasi berkaitan dengan pandangan hidup yang 
serasi dan selaras dengan lingkungan. MHRI mewadahi beberapa komunitas hutan lainnya di 
Indonesia. Observasi pasrtisipan pada saat peresmian pada 6 Oktober 2009 di Tepus, 
Gunungkidul. Lihat juga 
http:/www.pdp.or.id/page.php?lang—id&cmenu-news view&news id—4205 (Diakses, 26 Januari 
2010). 

58 Beberapa tawaran baru dilayangkan pada Pesan Trend Ilmu Giri dan Komunitas Hutan 
Santri, pada saat penelitian ini dilakukan (2010), masih pada tahap studi kelayakan, di antaranya 
adalah 1) Pembangunan Pusat Rusa (Rusa timorensis) Indonesia, 2) Pembangunan Unit 
Manajemen Jati (Lactona Grandis) Rakyat yang lebih Prospektif. Pesan Trend Ilmu Giri juga 
memprakarsai pembangunan Situs Agroforestry Imogiri dengan prinsip sustainagility. Lihat 
Pembangunan Pusat Rusa (Rusa Timorensis) Indonesia (Proposal), diajukan oleh PT KPH Kijang 
Majapahit (2010), Pembangunan Unit Manajemen Jati Rakyat yang Prospektif (Proposal), 
diajukan oleh Jati Majapahit Jogjakarta (2010). Nasruddin Anshoriy, Situs Agroforestry Imogiri, 
Jogjakarta-Indonesia untuk Dunia: Religious, Sustainable Ekosystem and Proverty Reduction 
(Proposal 2010). Proposal tersebut direspon oleh akademisi UGM di antaranya Soenjoto (Guru 
Besar Hidrolog UGM), Purwanto (ahli agroforestry UGM) sehingga UGM menunjuk Ilmu Giri 
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Identitas atau atribut bagi Deleuze, adalah ciri khas yang menjadi 
pembeda. Deleuze mengelaborasi konsep perbedaan dan perulangan dalam 
teorinya. Dengan dua konsep tersebut Deleuze mengkritik filsafat Barat, 
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terutama berkaitan dengan kanonik identitas dan waktu. Deleuze 


memahami perbedaan sebagai perbedaan-dalam-dirinya-sendiri (difference- 


in-itself).S 


Perbedaan  diafirmasikan atas dirinya sendiri dan 
ditransformasikan menjadi kemungkinan. 

Bagi Deleuze dan Guattari, segala sesuatu yang memiliki ciri khas dan 
berbeda-beda sesuatu adalah “mesin-mesin”. “Mesin-mesin” tersebut saling 
mengendalikan dalam koneksi dan rangkaian. Cara organ-mesin masuk ke 
dalam sumber-energi-mesin adalah dengan satu bagiannya memproduksi 
aliran (flow) dan yang lain menginterupsi(coupure: interrupt, break, cutting 
off). Sebagai ilustrasi, bahwa buah dada-ibu adalah mesin yang memproduksi 
susu, dan mesin mulut bayi yang menyusu berangkaian dengan mesin buah 
dada. Susu adalah 'energi. yang mengalir, sedangkan buah dada dan mulut 
adalah organ—-buah “dada memproduksi aliran dan mulut menginterupsi 
aliran: Mesin mencakup berbagai hal, termasuk hubungan alam dan manusia. 
Sebagai mesin, hubungan antara manusia dan alam tidak dapat dipisahkan. 
Hubungan manusia-alam itu disebut sebagai proses produksi, dan keduanya 
merangkai diri dalam mesin—mesin-produktif.”" 

Dalam konteks Deleuze dan Guattari, jika Hutan Santri disebut sebagai 
mesin, maka energinya adalah 1) celengan (tabungan), 2) eko-konservasi dan 
3) eksistensial. Dengan kata lain, celengan (tabungan), 2) eko-konservasi, dan 


eksistensial adalah bahan bakar mesin Hutan Santri. Demikian juga, Hutan 


sebagai bagian dari trip peserta Konferensi International tentang Agroforestry pada 11 Maret 
2010. Wawancara dengan KH. Nasruddin Anshoriy, 14 Januari 2010. 


S4 Secara tradisional, filsafat Barat memberikan tafsir absolut pada perbedaan dengan 


reduksi konsep kesatuan. Dari Plato hingga Heidegger perbedaan ditransformasikan dalam 
penyatuan konsep tertentu sebagai acuan (referensi) identitas-diri objek. 


545 Roffe, www.iep.utm.edu/d/deleuze.htm (Diakses, 26 Januari 2010). 
“Peleuze dan Guattari, Anti-Oedipus: Capitalism and Schizophrenia, Transl. Robert 


Hurley, et al. (Minneapolis: University of Minnesota Press, 1989), 1-2. 
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Santri adalah salah satu komponen ”'gerigi” yang menggerak Pesan Trend 


Ilmu Giri. Ketiga hal ini adalah pancing untuk mendatangkan kapital baru. 


3. Pendidikan Masyarakat 

Selain dampak ekonomi, kegiatan eko-sufisme juga berdampak pada 
meningkatnya peran dan partisipasi masyarakat dalam mengikuti pendidikan. 
Kegiatan mujahadah rutin setiap malam Sabtu dan Selasa Pon tidak kurang 
diikuti oleh 300 orang. Memang, kegiatan kumpulan warga telah 
dilaksanakan secara terpisah sesuai dengan RT masing masing atau masjid 
masing-masing. Menurut penuturan Bardi,. kumpulan (pertemuan) warga 
biasanya diisi dengan rembug (musyawarah). warga, kalaupun ada siraman 
rohani berkaitan dengan ibadah zmahdah. Berbeda pola di Ilmu Giri, setelah 
kegiatan mujahadah, tamu-tamu yang nota bene adalah-ahlinya yang datang 
ke Ilmu Giri kemudian“memberikan pengalamannya masing-masing. Mulai 
dari pengalaman menaman yang baik, merawat jati yang benar, sampai cara 
membuat film. Pengalaman-pengalaman inilah yang menarik bagi warga 
sekitar. “Pengajian- berbasis budaya ini belum pernah dilakukan oleh 
masyarakat sebelumnya." 

Dalam kata lain, kegiatan mujahadah yang dilakukan di Ilmu Giri 
bermakna sebagai sarana 1) penguatan aspek spiritual (spiritual empowering), 
2) perekat sosial dan media silah al-rahim antar jamaah dan jamaah dengan 
komunitas linkage (social empowering). Pada aspek spiritual empowering, 
jamaah dapat melakukan spiritual exercise bersama mursyid, Tujuan utama 
dari spiritual empowering adalah silah (jalinan) antara hamba dengan Tuhan. 
Silah (jalinan) ini adalah modal awal (basic capital) dalam kehidupan. 

Sementara itu, pada aspek kedua, yakni pada tahap social empowering 
jamaah dapat melakukan identifikasi, inisiasi, stimulasi, bahkan imitasi dari 


“forum” mujahadah. Dalam konteks ini, jamaah mendapat gambaran secara 


64! Wawancara dengan Bardi, Sugito, Sutardi (Jamaah), 14 Januari 2010. 
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teoritik dari para ahli tentang berbagai hal berkaitan dengan karakter alam, 
sosial, dan potensi ekonomi yang dapat dikembangkan di sekitar mereka. 

Dalam konteks ini, mujahadah secara langsung maupun tidak langsung 
menjadi “pasar ide”, baik ide yang berkaitan dengan pemberdayaan spiritual, 
sosial, maupun ekonomi. Forum mujahadah menjadi learning center bagi 
masyarakat, atau dalam istilah Freire (1968) dengan pendidikan popular. 

Di antara stimuli-stimuli sebagai disebut di-atas, “forum” muj4hadah 
menstimulasi perubahan mind set jamaah berkaitan dengan akses pendidikan. 
Pandangan awal sebagian besar masyarakat beranggapan-bahwa masyarakat 
desa adalah masyarakat lemah yang ora sanggup sekolah duwur-duwur (tidak 
sanggup sekolah pada jenjang tinggi). Alasannya, sekolah membutuhkan 
biaya yang tidak sedikit. Stimuli-riil dari forum mujahadah Ilmu Giri ini bagi 
Sutardi sangat bermanfaat. Rektor UIN Jogjakarta dan Universitas Gadjah 
Mada (UGM) pada forum ini memberikan stimuli dalam bentuk beasiswa 
bagi calon mahasiswa berprestasi dari daerah ini. Stimuli beasiswa ini telah 
dimanfaatkan “oleh “Sumarsih (UIN - Jogjakarta), dan Syamsudi (UIN 
Jogjakarta). 

Stimuli-stimuli dalam bentuk beasiswa bagi siswa Nogosari dapat 
meningkatkan partisipasi warga dalam menyekolahkan anak-anak mereka. 
Saat (2009) ini perbandingan melanjutkan sekolah dan tidak melanjutkan 
adalah 20 : 2“pada lulusan Sekolah Dasar, 20 : 4 pada jenjang SLTP.” 

Forum mujahadah juga menstimuli partisipasi yang lebih baik berkaitan 
dengan pendidikan agama. Tidak hanya pada forum mujahadah, jamaah 
dengan perubahan pola pikir nya menyadari akan pentingnya pendidikan 
agama yang lebih intens dan lebih baik. Mereka mendorong anak-anaknya 


untuk nyantri. Tahun (2004-2007), tercatat 20 anak jamaah Ilmu Giri yang 


6#8 Wawancara dengan Wardoyo dan Robi Mustofa, 13 Januari 2010. Wawancara dengan 
Sutardi dan Nardi Hardjowinoto, 12 Januari 2010. Wawancara dengan Sumarsih pada 16 Januari 
2009. 

54? Wawancara dengan Sutardi dan Nardi Hardjowinoto, 12 Januari 2010. 
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nyantri di beberapa pesantren,”' yang ini berarti meningkat 330 Y69 dari 
jumlah sebelumnya (1993 — 2004) yang hanya 6 orang.” 

Jika merujuk pada perkembangan pendidikan, terutama pendidikan 
agama, masyarakat Nogosari yang notabene merupakan jamaah Ilmu Giri 
baru “kenal” agama pada tahun 1984an. Cikal bakal (generasi pertama) atau 
tokoh agama pertama yang dikenal masyarakat adalah bernama Mbah Danuri 
(w. 1990). Dia adalah warga pendatang dari Banyusoco, Gunungkidul 
Jogjakarta yang nyantri dengan Kyai Marjuki Giriloyo sekaligus menjadi 
pendereknya. Selain Mbah Danuri, cikal bakal lain yang hidup semasa adalah 
Mbah Kaum Lama (w. 1993). Sebelum mereka berdiri daerah ini bisa 
dikatakan gung liwang lIiwung (kosong). Dengan kata lain, cikal bakal 
(pencetus) ini adalah generasi pertama yang secara intens mengajarkan Islam. 

Generasi kedua (1993-2003) belajar dengan cikal bakal. Di antara 
mereka adalah Yusuf, 'Parjan,. Maryono, Kliman, Wardoyo, Wasirah. Di 
samping ngaji dengan Kyai Danuri dan Mbah Kaum Lama, warga juga ngaji 
dengan KH. Masyhudi. Marzuki dan KH. Somiran pada Jum'at Kliwon dan 
Jum'at Pon di.Masjid Al-Iman dan Masjid Ainun Najah. Bahkan, kedua kyai 
ini-masih-memberikan pengajian hingga sekarang pada generasi yang lebih 
muda.” 

Sedangkan generasi ketiga (2004-2009) atau generasi saaat ini tercatat 
20 santri yang belajar secara intensif di pondok pesantren di luar Ilmu Giri 
dan 81 santri kalong yang belajar pada Taman Pendidikan Al-Guran (TPA) 


Ilmu Giri (lihat lampiran). 


630 Dj antara nama-nama santri tersebut adalah Wasirah, Sri Wahyuni, Sri Lestari, Tri 


Utami (Ponpes al-Muna Giriloyo), Esti Yunarti (Ponpes Nurul Ummah Kota Gede Jogjakarta), 
Patmi Solihati, Kiki (Ponpes Jejeran Jogjakarta), Wahyudi, Suryadi, Subadi (Ponpes Ar-Romli 
Giriloyo), Saryanto, Doni Setiyawan, Ridwan (Ponpes Tegal Rejo Magelang), Arif Setiyawan 
(Ponpes Al-Hikmah Karang Mojo Gunung Kidul Jogjakarta), Mujiyono (Ponpes Tilaman 
Imogiri), Susi, Novi, Yuli, Rita, dan Rifa (Ponpes al-Fitroh, Temboro, Magetan). Wawancara 
dengan Robi Mustofa dan Wardoyo, 13 Januari 2010. Wawancara dengan Sugito, 16 Januari 
2009. 


651 Generasi sebelumnya yang telah nyantri adalah Paimo, Parjan, Gito, Maryono, dan 


Kilman. Wawancara dengan Wawancara dengan Robi Mustofa dan Wardoyo, 13 Januari 2010. 


65? Wawancara dengan Bardi, 12 Januari 2010. 
633 Dokumentasi TPA Ilmu Giri, 15 Januari 2010. 
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Meningkatnya partisipasi dalam mengikuti pendidikan baik secara 
formal maupun non formal tidak terlepas dari peran Ilmu Giri adalah 
fasilitator pembuat forum mujihadah plus. Forum ini mempercepat terjadinya 
shifting of mind pada jamaah terutama berkaitan kesadaran ekologi. 
Kesadaran ekologi mendorong percepatan pembangunan infrastruktur (jalan, 
instalasi air). Baiknya infrastruktur mendorong mobilitas masyarakat yang ini 


mendorong percepatan pertumbuhan ekonomi dan pendidikan. 


B. Dampak Eko-sufisme Jamaah Aolia Panggang 
Rangkaian kegiatan eko-sufisme Jamaah Aolia yang dilaksanakan oleh kyai 
dan jamaah, secara nyata memiliki dampak pada-beberapa aspek kehidupan, di 
antaranya adalah, 
a. Ketersediaan Air 
Panggang adalah nama sebuah desa dan sekaligus nama kecamatan di 
kabupaten Gunung Kidul: Jogjakarta. Di daerah inilah, berdiri sebuah jamaah 
yang dipimpin oleh “KH: Ibnu Hajar melakukan aktivitas mujahadah 
(sewelasan) sekaligus berlingkungan ini berdiri. Daerah ini juga menjadi 
pusat kegiatan jamaah ini yang sekarang telah menyebar ke berbagai daerah. 
Secara geografis, Gunung Kidul merupakan daerah pegunungan kapur 
(karst) yang didominasi oleh lahan tidak produktif. Wilayah Gunung Kidul 


meliputi Pengunungan Seribu di selatan, cekungan Wonosari bagian tengah, 


68 Wilayah karst biasanya terbentuk dari batu gamping/kapur dan dicirikan drainase 
bawah tanah. Pelarutan batu gamping dan menyebabkan lubang-lubang kecil hingga meluas 
hingga bawah. Ini menyebabkan bagian permukaan kekurangan air. Lihat Selby, Earth's 
Changing Surface: An Introduction to Geomorphology (Oxford: Clarendom Press, 1985), Baca 
Sudihardo, Tejoyowono N., D. Mulyadi, “Andisolasi Tanah-tanah di Wilayah Karst Gunung 
Kidul” (Hasil Penelitian) (Jogjakarta: Ilmu Tanah UGM, 2006), 1-8. Lihat juga Sudihardo, 
Tejoyowono N., Sekuen Produktivitas di Lahan Karst (Makalah) (Jogjakarta: UGM, 1996), 1. 
Ada beberapa karakteristik karst menurut Hatma Suryatmojo yakni berkaitan dengan abiotik, 
biotik, dan social. Baca Hatma Suryatmojo, “Strategi Pengelolaan Karst Kabupaten Gunung 
Kidul” (Paper) (Jogjakarta: UGM, 2006), 4-7. 
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dan Pegunungan Agung di bagian utara.“ Panggang berada pada bagian 
selatan yang merupakan deteran pegunungan seribu bagian barat. 

Daerah ini yang secara geografis berada pada 110" 21' sampai 110” 50' 
bujur timur dan 7' 46' sampai 8” 09' lintang selatan memiliki curah hujan 
sebesar 1720,86 mm/tahun (2007) dan daerah selatan (termasuk Panggang) 
seringkali memiliki awal hujan paling akhir. 

Karakteristik tanah dan curah hujan yang tidak menguntungkan, air 
menjadi persoalan rutin tahunan masyarakat Panggang. Pada tahun awal 
1980an, saat Jamaah Aolia” didirikan (1984) tanah yang. karst Panggang 
sebagian besar (8096) masih berbatu. Tanah:jenis ini tidak dapat menyerap 
lebih banyak air, sehingga tanah cenderung kering. 

Sebelum mendirikan masjid, “KH. -Ibnu “Hajar yang -saat itu telah 
melakukan pengajian dan sewelasan-di srumahnya (1975-1983) kemudian 
bersama dengan para jamaahnyamembuat tandon (bak) air di bawah tanah. 
Sebelum ada tandon“air“yang dibuat jamaah pada 1984, masyarakat harus 
mengantri berjam-jam untuk mengambil air di pancuran yang debitnya sangat 
kecil-di musim kemarau. Pancuran ini terletak di dasar Sungai Dengkeng 
yang berjarak sekitar 600-1.500 meter dari rumah penduduk.” 

Sebagaimana disebut di atas, bahwa air adalah “sumber kehidupan” 
menjadi sangat .penting keberadaannya bagi manusia, tidak terkecuali 
masyarakat Panggang Gunung Kidul. Dengan kesadaran akan kondisi 
geografis yang demikian, KH Ibnu Hajar secara kontinyu memberikan 


pemahaman akan spiritual berkaitan dengan sifat dan karakter air. 


655 Andi Putranto, “Pandangan Masyarakat Gunung Kidul terhadap Pelarian Majapahit 


sebagai Leluhurnya (Kajian atas Data Arkeologi dan Antropolgi)”, dalam Humaniora. Vol. XV, 


No. 2, (1993): 1. 
656 


Lihat 


http:/www.gunungkidulkab.go.id/home.php?mode—content&submode-—detail&cid-597 (Diakses 


29 Januari 2010). 


657 Wawancara dengan Badar dan Muhafid, 16 Januari 2010. Mereka terbiasa berangkat 


jam 02.00 malam untuk mengantri ambil air untuk satu deligen dengan isi 20 liter air. 
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Pemahaman ini kemudian melahirkan manajemen air dalam wujud tandon 
Ai 

Sesuai dengan karakteristik yang dikenalinya, KH. Ibnu Hajar bersama 
jamaahnya melalukan penangkapan air hujan agar tidak terbuang secara sia- 
sia. Jamaah bersama kyai membuat bak tandon beton pada setiap sisinya. Air 
hujan yang jatuh di genting atau atau bangunan dialirkan ke talang yang 
kemudian dialirkan ke bak yang sudah disiapkan. Untuk menghemat lokasi, 
biasanya bak dibuat di bawah bagunan atau di samping bangunan jika lahan 
masih tersedia. Bak kemudian ditutup agar air terlindung:dari berbagai jenis 
kotoran yang masuk. Di sisi atas, bak biasanya diberi pintu kontrol untuk 
keperluan cek air atau instalasinya. Dari “bak “tampungan -air yang 
ditempatkan pada posisi lebih tinggi, air dapat dialirkan tanpa menggunakan 
pompa. Sementara bak tampungan: yang. berada di bawah bangunan atau 
posisinya lebih rendah dibanding bangunan, air dinaikkan dengan pompa air 
atau ditimba.”” 

Di antara bak tandon air tersebut adalah sebagai berikut: Pertama, 
tandon air bawah masjid bangunan masjid. Ada tiga lokasi tandon air di 
masjid, 1) tandon air yang berada di bawah bangunan sebelah kiri masjid 
berukuran 7x9x2 (126-m”) atau setara 126.000 liter”? atau setara dengan 
15,75 tangki air berkapasitas 8.000 liter. 2) tandon air yang berada di bawah 
pawestren (tempat shalat wanita) berukuran 9x9x2 (162m?) atau setara 


dengan 162.000 liter air, setara dengan 20,25 tangki air berkapasitas 8.000 


liter, 3) tandon air di sebelah kanan masjid berukuran 9x7x2 (126 m3) atau 


658 Pemahaman tentang sifat dan karakter khas air diderivasi dari bacaan-bacaan wirid. Al- 


Asma” al-husna yang selalu dibaca pada sewelasan dieksplorasi maknanya. Misalnya, Allah 
memiliki asma? al-Khalig, al- Musawwir, al-Mudabbir (Maha Pembuat, Maha Perancang, dan 
Maha Pemelihara). Nilai-nilai ini ditransformasikan dengan bahasa masyarakat untuk melakukan 
kegiatan berlingkungan. Dalam konteks mencari solusi masalah air, masyarakat diberikan contoh 
langsung oleh kyai melakukan pesan wirid-wirid yang sering dibaca, baik secara jama'ah maupun 
secara individual. Dengan demikian, wirid dapat berimplementasi menjadi bak tandon air sebagai 
wujud pengejawantahan imitasi sifat Tuhan (tahallug bi akhlag Allah). Wawancara dan Focus 
Group Discussion (FGD) dengan pengikut Jamaah Aolia Slamet, Badar, Muhafid, Purwanto, 
Sabar, 27 Agustus 2009. Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 29 Agustus 2009 saat menyertainya 
dalam sebuah perjalanan menuju tempat pengajian di Wonosari, Jogjakarta. 


65? Observasi Lapangan, 16-20 April 2009. 
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setara 126.000 liter atau setara dengan 15,75 tangki air berkapasitas 8.000 
liter. Dengan demikian, di masjid Jamaah Aolia pada musim kemarau 
terdapat 414 m', atau 414.000 liter air, setara dengan 51,75 tangki air 
(pertangki 8.000 liter). Artinya, masyarakat dapat menghemat pengeluaran 
untuk membeli air untuk keperluan cuci dan mandi sebesar Rp. 4.140.000,- 
pertahun." 

Selain di masjid, terdapat bak tandon air bawah tanah yang dibuah 
jamaah di komplek Bustan al-“Ashigin. Luas tandon. air di kompleks ini 
mencapai 12x25x2,5 (750 m) atau setara dengan 750.000. liter air, setara 
dengan 93,75 tangki air (kapasitas 8.000 liter): atau setara dengan tabungan 
uang sebesar Rp. 7.500.000,- pertahun, 

Demikian juga di kompleks rumah kyai terdapat tandon air yang 
kapasitasnya sekitar 45 m' atau sekitar 45.000 liter air,” atau 5,26 tangki 
air (kapasitas pertangki 8.000 liter), atau setara dengan menghemat uang Rp. 
450.000,- untuk keperluan-membeli air. 

Tandon air. yang lain dapat dijumpai di bawah bangunan calon 
pekuburan kyai di-puncak gunung atau lokasi yang dihutankan kyai dan 
jamaah. Luas tandon air cadangan ketigo (Jawa: musim kemarau) adalah 
6x5x260 m), atau 60.000 liter air setara dengan 7,5 tangki air (kapasitas 
pertangki 8.000 liter), atau setara dengan Rp. 600.000,- pengeluaran uang 
untuk keperluan membeli air. 

Teknik ini kemudian direplikasi oleh para jamaah yang sekarang 
keberadaan tandon air model Jamaah Aolia telah mencapai ratusan bak yang 
tersebar di beberapa tempat seperti Panggang, Tepus, Banyumeneng, dan 


daerah lainnya.” 


660 1 liter — 1 dm3 1 m3 — 1000 dm3 — 1000 liter jadi 1 m3 — 1000 liter. 
S1 Dengan asumsi harga per 1 tangki air (kapasitas 8.000 liter) PDAM Rp. 80.000,- 


Wawancara dengan Badar, 17 Januari 2010. 


662 Peneliti menjumpai beberapa bak di samping kiri rumah kyai, di depan rumah, dan di 


belakang rumah sekitar 6 bak air di bawah bangunan taman (depan rumah), dan di bawah tanah 
(di samping kiri rumah), 6 bak tandon air tersebut jika diakumulasi sekitar 45 m' yang 
menampung 45.000 liter air cadangan untuk musim kemarau. Observasi 28 Agustus 2009. 


663 Wawancara dengan Muhafid, 19 Januari 2010. 
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Selain tandon air yang berguna sebagai cadangan air musim kemarau, 
kyai bersama jamaah membuat resapan air di kompleks telaga pengilon. 
Resapan air ini mirip dengan teknik biopori yang gunanya menangkap luapan 
air hujan yang mengalir dari selokan-selokan. Lokasi tandon ini berada pada 
tanah cekungan yang lebih rendah dibanding yang lain. Tandon ini berukuran 
(panjang, lebar, dalam) 25x20x3,5 (1.750 mP), atau setara dengan 1.750.000 
liter. Bahkan pada musim penghujan, kolam ini tidak mampu menampung 
aliran air yang meluap. Konstruksi tandon ini tidak seperti tandon-tandon 
lain. Sisi kanan kiri tandon hanya diberi batas batu.yang.tertata secara rapi 
untuk keperluan serapan. Air tandon ini berguna untuk-suplai serapan sumur 
dan mata air di sekitar telaga" 

Air tandon ini biasanya digunakan. oleh masyarakat sebagai sarana 
kakus, cuci, mandi (MCK), dan keperluan ibadah (seperti wudhu) Untuk air 
minum, mereka biasanya. membeli dari PDAM, per tangki Rp. 80.000,- 
hingga 100.000,-/per-8.000 liter atau menggunakan jariangan PDAM bagi 
yang telah terpasang instalasinya. Tapi, pada saat krisis air, mereka terpaksa 
minum air tandon yang tersimpan di masjid atau di tempat lain yang masih 
ada-cadangan.air. 

Selain untuk MCK dan air minum, khusus air di masjid juga diyakini 
oleh warga sebagai air obat. Hal ini karena setiap acara sewelasan tutup 
tandon. air dibuka. Mereka meyakini sebagai air manigib yang dapat 


digunakan untuk keperluan obat.” 


56' Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 29 Agustus 2009, 18 Januari 2010. 

665 Pada saat sewelasan yang di dalamnya berisi pembacaan Managib Shaykh al-Oadir al- 
Jilani, para jamaah membawa air kemasan. Air tersebut ditaruh di depan kyai dalam kondisi 
terbuka (tanpa tutup). Berbagai ukuran dan jenis ukuran kemasan yang tampak pada acara ini, 
mulai dari botol yang berukuran 0,5 liter, 1 liter, hingga galon 19 liter. Dengan penjelasan kyai 
bahwa doa akan ”meresap” dalam air yang kemudian mempengarui molekul air. Molekul air akan 
menjadi terarah positif, dan ini baik untuk kehidupan, termasuk kehidupan manusia. Wawancara 
dengan KH. Ibn Hajar 19 April 2009. Observasi Partisipan dalam Pengajian di Tepus (materi 
berkaitan dengan keselarasan molekul air dan Do'a Managib), 26 Agustus 2009. Pada saat 
penelitian dilakukan (2009), peneliti menjumpai seorang tamu yang berkonsultasi kepada kyai 
perihal penyakitnya. Selama hampir 6 hari, tamu ini tidak bisa tidur. Kondisi tersebut telah 
dibawa ke beberapa dokter dan belum hingga saat itu belum ada obat yang cocok. Tamu ini 
disarankan oleh kyai untuk membaca beberapa wirid dan minum air managib yang diambil dari 
tandon air bawah masjid. Dua hari setelah mengikuti saran kyai, tamu yang sakit ini berangsur 
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b. Forum Silah: Murid — Mursyid 

Masjid Jamaah Aolia'? adalah sentral bagi kegiatan jamaah. Ibnu Hajar 
memulai berbagai aktivitas sosial dan lingkungan bermula dari masjid. 
Masjid baginya adalah pondasi bagi masyarakat. Artinya, seluruh aktivitas 
jamaah dan warga ditata dan didesain dalam frame berbasisi masjid sehingga 
seluruh aktivitas kemudian bernilai sebagai upaya kepatuhan dan ketundukan 
pada Allah. Bukan berarti kehidupan yang disetting di. luar masjid tidak 
bernilai ibadah. Tetapi, kegiatan yang startnya di masjid akan mengingatkan 
dan meluruskan niat bagi para pelakunya agar -tetap “dalam kerangka 
pengabdian pada Allah semata. 

Terlebih ketika masjid ini dikaitkan dengan nama yang disandangnya, 
yakni Jamaah Aolia. Baginya, nama yang-amat berat ini bukan dalam rangka 
mendapatkan status di hadapan manusia, dan bukan karena sok. Tetapi, nama 
tersebut digunakan untuk memperteguh keyakinan dan niat agar segala yang 
dilakukan dari start ini “dapat mendekatkan pada cinta sejati, yakni Allah 
SWT. Bagi KH. Ibnu Hajar, para awliya” adalah kekasih Allah. Orang yang 
dikasihi-Nya”-sama dengan dicintai-Nya. Dalam frame itulah masjid 
digunakan untuk beraktivitas. Dengan kata lain, masjid digunakan sebagai 
starting point untuk meraih kebermaknaan hidup yang sejati, yakni Cinta dan 
Ridha Allah SWT.” 

Dalam pembahasan terdahulu, Cinta yang dimaksud KH. Ibnu Hajar 
adalah cinta yang dibingkai frame syariah, yakni ibadah dalam konteks fighi. 
Artinya, cinta yang tidak berawal dari masjid baginya tidak cinta yang sejati. 

Bagi Ibnu Hajar, masjid digunakan untuk memperkuat sinyal Cinta 
Tuhan. Secara teoritik, sinyal-sinyal Cinta Tuhan dan menguat dan memantul 
pada diri seorang hamba jika hamba tersebut dalam state ketaatan. Basirah 
mereka dapat cemerlang jika ada kepatuhan dari seorang hamba. Walau 


demikian, praktik ini tidak semudah membalik telapak tangan. Bagi sebagian 


sembuh, pulih seperti sediakala. Wawancara dengan Kholil (tamu KH. Ibnu Hajar), 23 Juni 2009. 
Tamu ini kemudian bertekat menimba ilmu dari kyai ini. 
6ce Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 Januari 2009. 
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besar orang, terutama bagi pemula perlu ada media untuk memunculkan 
sinyal Cinta Tuhan dalam diri seorang hamba. Media tersebut di antaranya 
adalah forum-forum yang dicipta dan diadakan di Masjid Aolia” ini. Dalam 
konteks ini, forum-forum di dalam masjid digunakan sebagai pamantik 
munculnya Sinyal Cinta Tuhan dalam diri jamaah." 

Forum yang dimaksud adalah forum silah (ketersambungan) antara 
jamaah (murid/santri) dengan guru (mursyid/kyai), atau antar satu anggota 
jamaah dengan jamaah lain. Alasannya adalah bahwa setiap jamaah memiliki 
tingkat spiritualitas yang berbeda antara satu dengan yang lain. Bahkan, 
walaupun senior secara umur belum tentu maju YXtua) dalam tingkat 
spiritualitasnya. Dalam konteks ini, jamaah. yang.satu dapat belajar dengan 
jamaah lain baik secara fisik (lahiriyah) maupun secara rohani (Spiritual). 

Silah dalam forum di Masjid Jamaah Aolia' tersebut menjadi bagian 
dari resonansi spirituah para jamaah. Di samping itu, para jamaah juga 
mendapatkan pantulan getaran (resonansi) dari kualitas spiritual kyainya.? 
Dalam konteks. silah ini, menurut penuturan KH. Ibnu Hajar, bahwa energi 
guru-biasanya memancar pada murid saat silah (sambung). Energi ini 
biasanya «dapat dirasakan oleh murid-murid yang peka spiritualnya. Bagi 
mereka yang tidak ataukurang peka seolah biasa dan tidak terjadi apa-apa." 

Di samping silahnya resonansi spiritual, forum tersebut digunakan 
untuk mengeksplorasi sifat-sifat baik para awliya” dalam upaya melakukan 


pendekatan kepada Allah. Di antara sifat para awliya?' menurut KH. Ibnu 


66! Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 Januari 2009, 2 September 2009. 
588 Wawancara dengan KH. Ibh Hajar, 17 Januari 2010. 
669 Beberapa kali peneliti menjumpai para jamaah yang masih muda usia (25-40) terisak 


menangis pada saat dhikr secara jamaah, terutama pada acara sewelasan dan managiban. 
Observasi partisipan di Panggang, Tepus, dan Wonosari, 24, 25, 27 Agustus 2009. 


679 Pengalaman ini disampaikan oleh Agung (Jamaah yang datang dari Salatiga) 


mengatakan bahwa pada saat pelafazan dhikr Ia ilaha illa Allah jiwanya seolah melambung ke 
langit, dan pada saat itu (observasi partisipan), banyak jamaah yang istighrag (tenggelam) dalam 
dhikr tersebut. Menurut penuturan Ibnu Hajar, untuk mengurangi istighragnya jamaah kyai 
kemudian mengatur alunan dhikr, dan keadaan ini dapat mengendalikan kondisi jamaah. 
Wawancara dengan Ibnu Hajar dan Agung, 24 Agustus 2009. Observasi Partisipan 24 Agustus 
2009. 
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Hajar adalah menyintai Allah lebih dari yang lain (asyadd hubb Ii Allah)" 
Dari Cinta yang jenis ini, mereka (para awliya”) tidak pernah mengejar status 
di hadapan manusia yang sifatnya semu. Mereka berani berkorban demi yang 
dicintanya, sekalipun kematian mengancamnya. Contoh yang pernah 
disampaikan adalah keteguhan kekasih Allah, yakni para mantan tukang sihir 
Firaun yang secara spontan mendapatkan hidayah Allah melalui mu'jizat 
Nabi Musa. Mereka tidak takut ancaman salib dan mutilasi secara silang oleh 
Firawn.? 

Tidak hanya itu, forum ini juga menggali kebiasaan baik Shaykh “Abd 
al-Gadir al-Jilani (w.1166 M) dalam menjalani kehidupan sosial. Analogi 
yang diberikan oleh KH. Ibnu Hajar adalah- sama halnya seseorang yang 
menyintai seorang wanita, dia-akan menyintai dan menghormati barang- 
barang miliknya.8” Karena cintanya-pada Allah, para awliya” menyintai 
produk atau cipta-ciptaanNya. Tidaklah seorang awliya' atau kekasih Allah 
jika dia masih memperlakukan alam semesta secara sewenang-wenang untuk 
kepentingan nafsunya sendiri. Jika demikian, maka dia bukanlah awliya” 
Allahtetapi-awliya' -al-nafs atau awliya' al-syaytan (kekasih nafs atau setan). 
Bagi KH- Ibnu Hajar, awliya' Allah pasti akan menghormati milik Allah. 
Karena alam semesta ini semua milik Allah, maka dia akan selalu hati-hati 
memperlakukan alam agar pemiliknya tidak marah (ghadab) dengannya. 
Dalam. konteks ini, menghormati alam adalah memperlakukannya secara bi 
Allah dan fi Allah” Artinya, memperlakukan dan milik Allah termasuk 
alam semesta sesuai dengan ketentuan Allah (bi Allah), dan untuk tujuan 
mendapat rida Allah (fi Allah). 

Transformasi kesadaran dalam forum melalui silah (ketersambungan) 


antara jamaah dengan para awliya' ini difasilitasi oleh kyai di masjid. Dalam 


TLOS. 22125 

6? OS. 7: 124. 

68 Seseorang yang menyintai orang lain, secara alamiyah akan menyintai hal-hal yang 
berkaitan dengannya, di antaranya adalah propertinya. 

6 Wawancara dengan KH. Ibn Hajar, 18 Januari 2010. 


272 


konteks ini awliya” dapat dijadikan sebagai wasilah (media) dan masdar 
(sumber) belajar bagi jamaah. 

Bagi para jamaah, forum seperti sewelasan ini memberikan 
pencerahan batin dan ketenangan jiwa. SL (54 tahun), misalnya yang mantan 
pengusaha yang bangkrut merasa mendapatkan ketengangan batin setelah 
bergabung dengan jamaah ini.” Demikian juga DW (49), jamaah perempuan 
yang merasa sangat berarti bergabung dalam kegiatan sewelasan dan kegiatan 
lain pada Jama'ah Aolia”.' 

Forum silah ini juga digunakan oleh jamaah untuk-tabarrukan atau 
ngalap berkah (Jawa: mengharap berkah). Selain ngalap berkah (mencari 
berkah) dari para awliya” terhadulu yang-sering-digambarkan oleh kyai, 
jamaah sendiri berkeyakinan bahwa kyainya sendiri (KH. Ibnu Hajar) adalah 


seorang awliya”. 


675 Menurut penuturan kyai: SL adalah salah seorang jamaah yang intensif berada di rumah 
kyai. Dia-ditampung kyai. karena kondisi ekonominya tidak memungkinkan. Dia adalah mantan 
pengusaha kaya yang bangkrut. Karena bangkut anak istrinya meninggalkanya. Wawancara 
dengan KH. Ibnu Hajar, 1 September 2009. Wawancara dengan SL, 2 September 2009. 

51 DemikianDW, dia-adalah jamaah perempuan yang telah mengikuti secara aktif selama 
empat tahun sebelum suaminya meninggal (2009). Bekal pengajian dan sewelasan dijadikan bekal 
bagi DW-pada saat kematian suaminya di rantau (Papua). Observasi partisipan, 27 Agustus — 1 
September 2009. 

67X Muhafid (jamaah senior) menjelaskan bahwa Pak Kyai (sebutan KH. Ibnu Hajar) 
memiliki beberapa karamah. Di antara karomah itu adalah 1) dapat membaca pikiran orang lain, 
2) dapat berada di beberapa tempat (3-4) pada saat waktu yang sama, 3) mati suri selama tiga 
hari, 4) berkomunikasi dengan roh dan jin, 5) memiliki mobil istimewa yang pernah jalan sendiri 
mencari orang hilang. Wawancara dengan Muhafid, 23 Agustus 2009, Wawancara dengan 
Purwanto, 23 Agustus 2009. Beberapa karamah tersebut peneliti klarifikasi. Di antara 
kemampuan membaca pikiran orang, adalah pada saat seseorang diminta munajat di tempat 
pengimaman masjid, tempat kyai mengimami shalat. Biasanya murid atau tamu yang diminta 
membaca wirid di dalam pengimaman dipantau oleh kyai dari rumah. Menurut pengalaman 
penulis, paginya kemudian perasaan yang dialami di dalam pengimanan ditebak oleh kyai. Dari 
beberapa pengalaman peneliti dan orang yang ditebak mengatakan ada kesesuaian antara tebakan 
kyai dan perasaan pelaku. Berkaitan dengan kemampuan berada di beberapa tempat, sebagaimana 
dituturkan pada peneliti bahwa pada saat tadarrus pada bulan ramadhan (saat itu peneliti juga 
mengikuti tadarrus), kyai berada di beberapa tempat, 1) di masjid bersama jamaah dan 
bertadarrus, 2) menemani seseorang jamaah yang sedang membuat skripsi S.1 pada Universitas 
Gadjah Mada, 3) dan bersama dengan salah seorang yang sedang migat untuk umrah di Tanim. 
Kyai juga menjelaskan bahwa biasanya keadaan tersebut kemudian ditindaklanjuti oleh orang 
yang ditemani dengan adanya kontaks melalui handphone yang semula nomornya tidak dikenal, 
dan orang tersebut merasa pernah berjumpa dengan Kyai. Di antara orang-orang yang merasa 
pernah berjumpa dengan ”pecahan” kyai adalah jamaah orang asing di Swedia, di Kalimantan, 
dan Pekanbaru. Berkaitan dengan mati suri, KH. Ibnu Hajar pernah dianggap mati suri oleh warga 
Panggang dan para Jamaah. Menurut kyai, ia diajak oleh seseorang untuk menyaksikan kekuasaan 


213 


Tabarrukan (mencari berkah dari sang kyai) tersebut tampak pada 
kebiasaan jamaah berebut sisa minum atau makanan kyai. Di samping itu, 
jamaah juga berusaha mencium tangan kyai." Sekalipun kyai mencoba 
untuk menyembunyikan tangannya agar tidak dicium. 

Di samping sebagai silah sebagaimana di atas, jamaah juga belajar 
pada forum silah melalui pujian-pujian yang sebagaian disyairnya diciptakan 
kyai. Syair-syair tersebut dibaca secara berjamaah (kolektif) pada saat 
menjelang shalat. Syair tersebut hakikatnya adalah berisi pitutur (pelajaran) 
moral dan salawat. 

Menurut KH. Ibnu Hajar,-syair yang dia ciptakan digunakan untuk 
beberapa kepentingan, 1) pelajaran, dan “2). pemanfaatan waktu. Dalam 


konteks pelafalannya, syair tersebut dibaca minimal sekali dalam sehari.” 


c. Greeningpada Lahan dan Produktif 

Sebagaimana uraian yang telah disebut di atas, Panggang adalah 
kawasan karst. dengan .ciri batu kapus yang keras dan runcing pada 
permukaannya. Menurut penuturan beberapa orang jamaah, bahwa lokasi di 
sekitar. masjid dan hutan yang sekarang telah hijau, dulu adalah batu kapur 
runcing-runcing. Daerah tersebut jarang dirambah karena batu-batunya yang 
menakutkan." 

Dalam beberapa forum sewelasan dan mujahadahnya, Ibnu Hajar selalu 


memotivasi dirinya dan jamaah untuk takhallug bi akhlag Allah (meniru 


Allah yang sangat luar biasa. Dia menyaksikan cahaya yang berlapis-lapis dan sangat sulit 
digambarkan, dan dalam pengalaman perjalanan tersebut tidak ada satu langkah, satu jengkal, dan 
datu detik pun perjalanan yang melupakannya pada Tuhan. Setiap langkah, jengkal, detik, dan 
panorama cahaya yang dia pandang adalah dhikr Allah. Baginya ini adalah mi'raj kecil yang 
diberikan padanya. Wawancara dengan KH. Ibn Hajar, 13 Januari, 23-30 Agustus, 1-6 September, 
2009, 16-17 Januari 2010. 

6 Seusai sewelasan, pengajian, dan tadarrusan para jamaah berebut sisa makanan yang 
ditinggalkan kyai. Observasi partisipan, 12 Agustus 2009. 

67? Menurut pengamatan partisipan peneliti, ada keajegan shalat yang digunakan sebagai 
puji-pujian menjelang shalat. Puji-pujian ini digunakan untuk menunggu imam, yakni Sang Kyai 
sendiri yang akan mengimaminya, kecuali kyai dalam keadaan tidak enak badan atau bepergian 
ke luar kota yang intensitasnya sangat jarang. Observasi partisipan, 13 Januari, 23-30 Agustus, 1- 
6 September, 2009, 16-17 Januari 2010. 

680 Wawancara dengan Badar, 17 Januari 2010. 
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akhlak Allah). Sebagaimana disebut di atas, pada saat takhallug bi akhlag 
Allah ini diarahkan pada masalah krisis air, maka yang muncul adalah tandon 
air yang berwujud bak-bak air. 

Dalam konteks kehidupan petani, menurut Ibnu Hajar bahwa rahman 
dan rahim dapat diimplementasikan pada kasih sayang pada lahan yang 
digarapnya. Menelantarkan lahan sama dengan mencampakkan sifat rahman 
dan rahim Tuhan. Sikap cuek terhadap lahan sama dengan tidak 
berkembangnya sifat rahman dan rahim dalam diri. “Abd Allah. Proses 
mitigasi ini mirip dengan dilakukan oleh kyai pada saat penyadaran akan 
perlunya tandon air dan pendirian masjid. Mitigasi yang berkaitan dengan 
tadbir (pengaturan/pengolahan) lahan 'ini kemudian” memantik munculnya 
sikap pada diri kyai dan jamaah. 

Kedua, mitigasi berkaitan “dengan motivasi yang berkaitan dengan 
aspek-aspek -positif atau manfaat-manfaat takhallug bi akhlag Allah secara 
baik secara eksistensiahmmaupun dampak ekonomi. Paparan akan manfaat dan 
dampak positif.tersebut digunakan untuk memberikan stimuli (rangsangan) 
bertindak. Manfaat-manfaat tersebut diorientasikan pada kebutuhan manusia 
yang dibingkai bi Allah dan fi Allah (antroposenstris teis). Di antara manfaat 
eksistensial adalah manfaat ajr ghayr mamnun (balasan yang tidak akan 
berhenti), dari kegiatan bersedekah selagi tanaman yang ditanam oleh 
jamaah. Bahkan, kebaikan yang diberikan jika mereka betul-betul berbuat bi 
Allah dan fi Allah adalah khayr min alf syahr Jebih baik dari 1.000 bulan). 


d. Tenaga Kerja Murah 

Seperti di Ilmu Giri, tradisi sambatan dilakukan pada Jamaah Aolia 
Panggang, sebagaimana juga dilakukan pada masyarakat Jawa pada 
umumnya. Dalam tradisi sambatan, mereka saling menolong, ketika salah 
satu warga sedang melaksanakan hajat. Modal sosial yang bernama sambatan 


ini digunakan oleh jamaah Aolia untuk kepentingan sebagai tindak lanjut 
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pesan sewelasan dan mujahadah yakni kegiatan berlingkungan hidup dan 
kegiatan sosial lainnya. 

Sebagaimana penuturan Sabar,?"' sebagaimana tindak lanjut pembuatan 
hutan di kawasan belakang masjid yang mencapai sekitar 15 hektar, jamaah 
kemudian melakukan pengorganisasian diri secara natural berkaitan dengan 
kegiatan perluasan wilayah hutan sesuai dengan lahan yang dimiliki jamaah. 

Penghutanan lahan di kawasan karst membutuhkan biaya lebih besar 
dibanding lahan non karst. Oleh karena itu, untuk mengatasi hal ini Jamaah 
Aolia Panggang melakukan pengorganisasian diri “mereka sebagai wujud 
kebersamaan antar jamaah. Dalam konteks inis kyai memiliki peran sebagai 
fasilitator terbentuknya pokja (kelompok kerja) yang mewadahi potensi 
jamaah untuk melakukan kegiatan-eco-healing 

Anggota pokja (kelompok kerja). terdiri dari 5-7 orang yang secara 
intensif dan bergantian (rolling) melakukan kerja, mulai dari 1) pembersihan 
lahan dari semak. dan-pepohonan yang -dianggap tidak produktif, 2) 
pembongkaran (fhithik) batu kapur/karst, 3) pebuatan terasering, 4) pengisian 
tanah, sampah organik, atau kompos jadi pada terasering, 5) penanaman 
pohon. Model ini diadaptasi dari pengalaman kerja eco-healing model KH. 
Ibnu-Hajar pada saat penghutanan lahan di belakang masjid. Dengan 
demikian, pokja-ini merupakan perpanjangan tangan eco-healing yang 
dilakukan jamaah dengan kyai sebagai pesan dari sewelasan dan mujahadah. 

Dalam pokja disepakati beberapa mekanisme, 1) warga yang mendapat 
giliran lahannya dikerjakan (tuan rumah) membayar tenaga sambatan Rp. 
3.000,- perorang/hari, 2) tuan rumah menyediakan logistik (konsumsi) 
sekedarnya, 3) ongkos biaya sambatan sebagian digunakan untuk kas.” 
Secara ekonomis, masyarakat dapat menghemat pengeluaran untuk ongkos 


pekerjaan Rp. 22.000,- perhari/perorang. 


S8! Wawancara dengan Sabar, 23 Agustus 2009. 

582 Wawancara dengan Sabar, 25 Agustus 2009. 

58! Dengan asumsi perhitungan bahwa ongkos kerja di daerah ini antara Rp. 25.000- 
21.500/hari/orang (2009). Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 24 Agustus 2009. 


216 


Upaya ini dilakukan oleh dengan motivasi fastabig al-khayrat 
(berlomba-lomba untuk kebaikan) sebagai implementasi dan manifestasi dari 
wujud dhikr “amali. Dengan konsep ini, pokja satu dengan pokja lain saling 
belajar, tukar pengalaman, dan menunjukkan prestasinya. Luas lahan yang 
digarap dan hasil pekerjaan mereka diwujudkan dengan tumbuhnya 
pepohonan yang ditanam. Dalam konteks ini, masyarakat yang tergabung 
dalam pokja telah secara automatic bekerja sesuai dengan giliran dan 
kesepakatan dalam kelompoknya. 

Yang menarik dalam proses kerja Pokja (kelompok. kerja) pada Jamaah 
Aolia' adalah, 1) tersedianya tenaga yang berpengalaman dalam pengelolaan 
lahan karst model Jamaah Aolia. Pengelolaan model terasering ala Jamaah 
Aolia ini diadopsi dari pengalaman langsung yang diberikan dan dicontohkan 
oleh kyainya, KH-Ibnu Hajar,” 2) tenaga tersebut diapresiasi sesuai dengan 
kemampuan masyarakat.di daerah ini. Artinya, ketersediaan tenaga ini dapat 
diakses oleh warga sesuaidengan kemampuannya. Ongkos tenaga yang mahal 
menyebabkan minimnya: daya beli (guna) masyarakat. Minimnya daya beli 
(guna) tenaga tersebut menjadi penyebab tidak jalannya kegiatan yang 
digagas secara bersama. Hingga sekarang hasil kerja Pokja tersebut dapat 
dilihat) hasilnya, yakni sebagai sebuah hutan yang sedang tumbuh 
berkembang yang luasnya mencapai 150 hektar. 

Dalam konteks ini, ide dan model eco-healing KH. Ibnu Hajar yang 
berbasis spititual telah direplikasi oleh jamaahnya tanpa keterlibatan kyai 
secara langsung di lapangan. Selanjutnya, kyai memberikan motivasi- 


motivasi spiritual dan moral dalam kegiatan berlingkungan melalui 


684 Model ini sebelumnya belum dikenal oleh masyarakat di Gunung Kidul. Menurut 


pengamatan peneliti, model pengelolaan karst di beberapa tempat hanya dilakukan pengerukan 
dan kemudian hasil kerukan ditanami jati (Tacotana Gandis) atau tanaman lainnya. Bahkan, di 
Ilmu Giri pun pengelolaan karst tidak serapi model Jamaah Aolia yang diadopsi dari kyainya, KH. 
Ibnu Hajar. Model terasering ini masih dalam proses perolehan hak paten. Observasi partisipan 
oleh penulis di beberapa tempat seperti di Hutan Santri Ilmu Giri (Imogiri, Bantul), beberapa 
hutan masyarakat di Tepus (Gunung Kidul), dan tempat lain di Gunung Kidul, 6 Oktober 2009. 
Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 2 September 2009. Wawancara dengan Muhafid, 2 
September 2009. 
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sewelasan, mujahadah, dan pengajian lain sebagai wujud pengabdian dan 
pengejawantahan asma” Allah di bumi. 

Dalam akhir acara sewelasan misalnya, tradisi sewelasan kyai 
mengingatkan pada jamaahnya untuk selalu dzikr di mana pun berada, "pada 
saat menata batu pada terasering sekalipun”.”"' Hal ini mengingatkan pada 
jaman kejayaan dan motif batik pesisiran yang mana para murid tarekat 
melakukan kegiatan batik dengan aktivitas dzikr Allah." 

Menurut KH. Ibnh Hajar, Allah menata (dabbara) dan menyempurnakan 
(saww4) alam semesta ini. Sebagai wakil-Nya, semestinya. manusia selalu 
melakukan apa yang dikerjaan oleh yang diwakilinya. Sebagaimana dalam 
proses membatik, menata lingkungan mulaidari.proses membersihkan lahan, 
thithik (Jawa: memecah) batu, memungut-tanah, menata batu untuk tanggul 
terasering, hingga menanam. 'adalah- proses “pembatikan” alam. Proses 
membatik pada mori (kain putih) adalah proses memberi gambar terbaik agar 
kain putih tersebut-indah- dilihat, dan menjadikan indah yang memakainya. 
Sementara proses “pembatikan” alam adalah menjadikan indah lingkungan 
sekitar. Proses membuat indah pada segala sesuatu inilah implementasi dari 


seluruh dzikr Allah." 


685 Menurut penuturan jamaah, dalam berbagai pengajian dan sewelasan KH. Ibnu Hajar 
seringkali mengingatkan kepada jamaahnya akan pentingnya dzikr Allah dalam berbagai 
aktivitas. Dia sering mengatakan dan menyontohkan secara langsung bagaimana dzikr al-Asma' 
al-Husna dilakukan pada saat menata batu pada terasering. Baginya, batu-batu yang ditata akan 
menjadi saksi kalau kita (penatanya) telah mencoba melakukan upaya pemakmuran bumi sebagai 
wujud dari misi khalifah Allah. Wawancara dengan Badar dan Muhafid, 27 Agustus 2009. 

586 Membatik bagi seorang jamaah tarekat adalah tidak hanya sekedar bekerja dan 
menggambar. Membatik adalah dzikr Allah yang dapat menjadikan sarana futuh (istilah sufi 
untuk menggambarkan keadaan di mana sudah tidak ada lagi penghalang antara hamba dengan 
Penciptanya) bagi seorang jamaah. Ada apa dengan batik? Batik pesesir Jawa digunakan oleh 
para mursyid untuk menerangkan masalah hati dan penghiasnya. Batik biasanya dibuat di atas 
mori (kain putih). Putih itu melambangkan kebersihan. Mori adalah ibarat hati. Titik tolak semua 
agama maupun religiusitas apa pun adalah hati. Batik adalah menghias. Jika hati sudah dihiasi 
dengan Ke-Maha-Indah-an dan Ke-Maha-Sempurna-an Sang Maha Pencipta, maka tidak ada apa 
pun yang yang dilakukan selalu merujuk pada hiasan yang menempel pada mori tersebut, yakni 
sifat-sifat yang indah dan baik. Perbuatan manusia akan seindah batik yang dilukiskan pada mori 
tersebut. Lihat pengalaman ini pada seorang jamaah tarekat pada http://leoden.net/kontemplasi- 
perajin-batik/ (Diakses, 5 Maret 2009). Lihat juga Achmad Ilyas, "Wajah Kosmopolitan Batik 
Pekalongan”, dalam http://batikjlamprang. multiply.com/journal/item/1 (Diakses, 23 April 2009). 

58? Wawancara dengan KH. Ibnu Hajar, 16 Januari 2010. 
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Dalam konteks eco-healing yang dilakukan oleh Pokja, Bagi KH. Ibnu 
Hajar terdapat proses membuat indah, 1) indah sosiologis, 2) indah ekologis, 
3) indah (murah) ekonomis, 4) indah spiritual. Indah secara sosiologis, antar 
warga dapat raket (akrab) melalui kegiatan sambatan. Silah sambatan dalam 
kegiatan ekologis ini melahirkan ”batik” alam yang indah (ekologis) dengan 
modal yang tidak banyak (indah/murah secara ekonomis), dan proses 


pembatikan alam dilakukan dalam rangka dzikr Allah (indah spiritual). 
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BAB VII 


PENUTUP 


A. Kesimpulan 

Disertasi ini menemukan jawaban bahwa konsep Eko-sufisme pada Jamaah 
Ilmu Giri dan Jamaah Aolia' Panggang bertumpu pada-pemahaman tentang 
sistem wujud. Sistem wujud dalam konsepsi kedua jamaah memiliki karakteristik 
dinamik korelasional. Artinya, wujud semesta bergerak-mulai dari yang paling 
sederhana menuju menjadi lebih sempurna. Kualitas penyertanya-ditentukan oleh 
kualitas sebelumnya. Artinya, manusia. tidak “akan- berkualitas baik jika 
keberadaan wujud lain pada tahapan: sebelumnya (mineral dalam tanah, 
tumbuhan, dan hewan) berkualitas buruk. Pemahaman terhadap sistem wujud 
secara spiritual akan mengantarkan pada seseorang menjadi lebih dekat dengan 
Penciptanya dan menjadi lebih arif dalam berprilaku. 

Dalam Eko-sufisme, ada, proses dinamik pada diri manusia yang tujuan 
akhirnya cenderung memenangkan proses alamiah untuk keselamatan diri dan 
lingkungannya. Proses dinamika-diri dalam Eko-sufisme bercorak integratif, 
yakni -humanistik-teosentris (al-insani al-rabbani). Dinamika diri bergeser dari 
zona yang berpusat pada diri (egoistik) ke wilayah zona bersama (komunalistik), 
yakni kebersamaan secara Ilahiyah, insaniyah, dan alamiyah. Artinya, prilaku 
manusia harus memuaskan (mendapat ridha) Tuhan dan berorientasi membuat 
selamat (islam) pada semesta alam, yang terdiri 1) manusia lain (al-nas, 
mujtama' dan bi'ah (jamadat, nabatat, dan hayawanat). Proses ini yang disebut 
dengan akheratisasi dalam memahami dunia fisik (lingkungan fisik). 

Modal sosial (social capital) dan modal spiritual (spiritual capital) yang 
dimiliki kyai menjadi faktor penting dalam proses mitigasi berlingkungan. 
Otoritas yang terbangun dari capital tersebut melahirkan kepatuhan sosial. 
Kepatuhan sosial menjadi faktor keberhasilan mitigasi berlingkungan. Dalam 
proses implementasinya, kyai mentransformasikan makna baru dari simbol- 


simbol dalam ritual-ritual mujahadah yang mereka lakukan. 
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Kegiatan berlingkungan yang terbangun dari kegiatan sufi kemudian 
melahirkan beberapa hal di antaranya, 1) identitas baru, 2) pemahaman baru 
tentang alternatif sumber-sumber ekonomi, 3) pendidikan berbasis masyarakat, 
dan, 4) relasi sosial baru dalam bentuk rhizome baik baik rizhome fisik maupun 
metafisik. . 

Adapun kontribusi Eko-sufisme dalam preservasi lingkungan global adalah 
bahwa Eko-sufisme sangat potensial menjadi pendekatan alternatif dalam proses 
mitigasi kesadaran berlingkungan. Hal ini karena, pendekatan Eko-sufisme 
menawarkan solusi integratif (termasuk menggunakan pendekatan hati/rasa di 
samping pendekatan materialistik dan logik) dalam 'memandang alam. Dalam 
Eko-sufisme, merusak lingkungan sama dengan. merusak hubungan manusia 
dengan Tuhan. Hubungan yang rusak. akan menyebabkan bendu (murka) Tuhan 
yang berimbas pada kesengsaraan. hidup, baik hidup saat ini (di dunia), dan 
setelah ini (di .akhirat).-Forum mujahadah pada Eko-sufisme menjadi media 
empowering, baik dalam ranah spiritual, knowledge, dan conscience. 

Dalam kegiatan mujahadah, kyai mengajak jamaah untuk melakukan proses 
transfromasi-ruhani (Kuras, Isi, dan Mancw/ar) dan pemahaman secara bertahap 


berkaitan dengan.konsep pembersihan ruhani dengan eko-konservasi. 


B. Rekomendasi 

Penelitian ini menyisakan beberapa hal yang belum terungkap, yakni 
berkaitan kontribusi kebijakan politik terkait dengan kegiatan mujahadah baik di 
Ilmu Giri maupun di Panggang. Di samping itu, kekuatan aktor pengasuh secara 
individual dapat diteliti tersendiri secara terpisah. Hal ini mengingat banyak 
kisah menarik yang unik dari pengasuh tentang spiritual capital yang dimiliki 
kyai sebagai sarana untuk transformasi sosial. 

Sementara itu, di sekitar Ilmu Giri terdapat dua situs yang menarik yakni 1) 
Goa Lawa yang menurut masyarakat menjadi tempat bertapanya Sultan 
Hamengkubuwono I sebelum menjadi Raja Mataram, 2) di sekitar sendang Mulya 


Sari terdapat batu yang menurut cerita masyarakat setempat adalah petilasan 
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Sunan Kalijogo. Kedua situs ini ini menarik diteliti secara etnografik sebagai 
bahan untuk membuat rangkaian keterhubungan antar situs warisan kebudayaan 


di Nusantara. 
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1989-1990. Pernah mengaji di bawah asuhan KH. Hasan Mangli Magelang, serta 
hingga kini turut mengikuti mujahadah di bawah bimbingan mursyid spritual 
Habib Abu Baha' al-Din Muhammad Luthfi ibn Hasyim ibn Yahya (Habib 
Luthfi) Pekalongan, Jawa Tengah. 


Karya-Karya (Buku), adapun karya dalam bentuk adalah. Transformasi Sosial, 
Kajian Epistemologis Pemikiran Ali Syariati (2004), Mencoreng Wajah Tuhan 
(2005), Shalat Khusyu di Tempat Kerja (2006). Rabiah Cintailah Aku (Antologi 
Cerpen) (2007). Islam Kejawan:. Sistem keyakinan dan Ritual Anak Cucu Ki 
Bono Keling (2008), slam dalam Tradisi Begalan (2008). Model Pengembangan 
Ekonomi Pesantren (2010). 


(Editor buku) adapun . buku-buku yang dieditorinya adalah, Pendidikan 
Perempuan, Drs. M: Rogib,.M: Ag. (2003), Menghidupkan Sunnah Nabi. Suraji, 
M.Ag. (2005), Melerai. Hadits-Hadits yang Bertentangan. Drs. H. Khariri, M. Ag. 
(2005), Paradigma Politik NU. Ridwan, M. Ag. (2004), Kenabian Mirza Ghulam 
Ahmad, Ida Novianti, M. Ag. (2006), Wacana Dakwah Kontemporer, Abdul 
Basit, M.-Ag. (2006), Hadits-Hadits Bulughul Maram (2006). Kera Berdasi, 
Suparjo MA (2007). Teori-teori Dakwah Antar Pesonal (2008), Susahnya Orang 
Kaya Masuk Surga (2008). 


(Film), sedangkan film-film yang pernah digarap adalah Sinetron Oh... Sinetron 
(Dokumenter) (2005), Komunitas Pengemis Krumput (Dokumenter) (2006), 
Islam Blangkon (Dokumenter), (2007). (Artikel), di antaranya "Pemikiran Islam 
Modern tentang Transformasi Sosial” dalam Jurnal Penelitian Agama No. 1, Vol. 
1 Tahun 2003, “Eksistensi Kasab menurut Abd Jabbar”, dalam Ibda “ Vol. 1, No. 
No. 1 Th. 2003, “Konsep Insan Kamil menurut Al-Jili” dalam Ibda” No. 2 Vol. 2 
Tahun 2004., “The Art of Memory dan Estetika Pembelajaran (Implementasi 
Mnemonic dalam Pembelajaran Bahasa Arab” tahun 2005, "Aplikasi Teori 
Asosiasi dalam Pembelajaran Bahasa Arab (Materi Naat dan Man'ut) dalam 
Insania Vol. 10 Tahun 2005, "Slametan dalam Kosmologi Jawa”, dalam Ibda 
No.2 Vol4, tahun 2006. 


Di samping itu, dia juga melakukan puluhan penelitian dalam kurun waktu 4 
tahun, di antaranya, Kesadaran Berzakat Masyarakat Panturan dan Dataran 
Tinggi Dieng (2003), Pemberdayaan Pesantren At-Taujieh al-Islamy (PAR) 
(2004). Pendidikan Kewarganegaraan (2005), Pemberdayaan Pengemis Krumput 
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(PAR)(2006), Islam dalam Tradisi Begalan (2007), Islam Blangkon (2007), 
Model Pengembangan Ekonomi Pesantren (Litbang Depag|, (2007), dan yang 
terakhir adalah penelitian kolaborasi antara peneliti Indonesia dengan peneliti 
asing yaitu Greg Fealy (Australia) dan Mersija Maglajlic (Bosnia) tentang The 
Polical Economic of Local Shari'ahization in Indonesia (2007) tergabung dalam 
wadah Australia Indonesia Governance Research Partnership (AIGRP), Etika 
Lingkungan (Ecological Ethics) dalam Kosmologi Sufi (Pandangan al-Ghazali 
dan Ibn 'Arabi) (2009). Teknik Tazkiyat Al-Nafs Dalam Tradisi Sufi (Studi 
tentang Kontekstualisasi Konsep Magamat dan Ahwal menurut Muhammad 
Zuhri dan Muhammad Luthfi) (2010) 


Di lembaganya, STAIN Purwokerto atas inisiatifnya dia mendirikan beberapa 
lembaga di antaranya di bawah bimbingan Deddy Mizwar dia mendirikan STAIN 
Purwokerto Film and Animations Studio (2005), Institute for Excelling Teaching 
Staff (IETS) (2004), lembaga penerbitan STAIN Press (2003), dan Toko Buku 
Raja Diskon STAIN Purwokerto (2004). Dia juga pernah mendapat penghargaan 
tertinggi di lembaganya yaitu Dosen Award tahun 2005, sekarang tinggal 
bersama istri dan ketiga anaknya di Perum Griya Satria 2 Blok K. 16 Kalisari 
Purwokerto Jawa Tengah, dengan nomor HP 08122739120, atau email 
kaldera2006@yahoo.com atau facota2000@gmail.com. 
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